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تجدالا تددو الصيسم 


6 شايع هد وريد القاهع 


١ ١ 
المهعندسرس‎ 


50000 


من بتر لاتيم 


مسرم 


شمن لوطم فال ل رمحن 


الجد لله رب العالمين . والصلاة والسلام على أشرف امرسلين سيدنا محمد 
بوعلى آله وبه أجعين . 


ويعصك: 

.فإن هذه الرسالة حاولة فى تطوير علم التكلام ليلاتم الإنتاج الفسكرى 
الحديث والمعاصر . ذلك أن مبمة عل الكلام - بصفة أساسية - هى 
الدفاع عن العقائد الإسلامية بالأدلة العقلية . ولقد زاول المسامون مبمة 
الدفاع عن العقائد الإسلامية منذأوائل التاريخ الإسلائى.دافعواعنهافى ا جاهين 
أساسيين . الأول: ضد المبتدعةف العقايد »والثانى:ضد لللاحدةأو !إسكفرة. 

وبدأ عم السكلام بالسير فى الاعباه الأول . ولسكن الظروف فرضت على 
المساهين أن يكرسوا جهودم للدفاع ضد اللاحدة . وفى هذا انجال التسمت 
جوودثم إسمتين أساسيتين : 

السمة :الأولى : الدفاع ضد للذاهب الإلحادية . وكان من أثم ماخاضوا 
خيه هومابتعلق بالوجودالممكن ‏ وهوما مكن أنتتناوله|اعلومالطبيعية الآن ‏ 
باءتباوه يتعلق بدراسة الكائنات الحادثة التى ستعان ها على إثبات وجود 
الصانع وغير ذلك من.المباحث التى توتبط به . 

السمة الثانية : امخاذ المنطق اليونانى كنج باعتيارة للسلم لدى الحصم . 


واستمر بهذا الوضع حتى ركد الفسكر الإسلااى فلم تظهر جبود واضحة 
نى هذا السبيل . وظل عل السكلام الإسلااى يدرس على ماهو عليه بأمجاهيه؛ 


وها الدفاع عن العقائد الإسلامية ضد البتدءة وض د لملاحدة على النحو 
الذى ببناه . 

وحاه المصر الحديث وأحدث تغيرا هائلا فى الفسكر الإنسانى » وظهرت. 
المذاهب المادية الإلحادءة الحديثة » وشغات الأذهان وسيطرت على المالم كله. 
بما فيه العالح الإسلاى فى النصف الثانى من القرن التاسع عشر وما ثلاه من 
القرن العشرين <تى الآن . 

لسكن عل السكلام استمر على حالة هذا دون أن ينهض القاعون عليه 

يتنظم حركة لمواجبة هذا الفسكرامادى الحديث فىشكله الجديد. فوقع السدون. 
فى إشكال شديد . ويتمثل فى أنهم يواجهون بمذاهب حديئة ثعات كل نواحى 
الفسكر والحياة ومن ورائها جبود ضخمة تدعمها لكى محل محل الإسلام فى. 
عقائده وتشريماته . فى الوقت الذى ل تقابل فيه من المسامين جحركة منظمة 
بنفس القدر لمواجبة هذه التيارات الشديدة . 


وكنت ماعن بالشكلة إحساسأهديدا ومعتفيها بفكرى ومشاعرى. 
فشبرت أن على واجبا لابد من أدائه . ولكن كيف السبيل إليه ؟ لقد 
أرقتى هذه المشكلة كثيراً إلى أن هدالى الله سبحانه وتعالى إلى الطريق الذى. 
أتصور أنه طربق صميح » هذا الطريق هو مايمكن أن يطلق عليه عل | لسكلا 
المعاضر ء أو محجديذ عل الكلام » أو مامكن أن يطلق عليه من أسماء > 
طريق الغاية منه الدفاع عن العقائد الإسلامية بالآدلة العقلية واتباع منهج 
لايمترض عليه الحصم . : 

ولثئن كان علم السكلام مكونا من شقين أسا حين كا الاباع كد الممتدعة 
فى العقائد والدفاع ضد الملاحدة والكفرة» ولئن بدأ عل اكلام الإسلااى 
بالشق الأول وجاء الشق الثاتى بعد ذلك » ولئن كان الاهعام بالدفاع ضد. 
المبتدعة هاما لاعكن الاستغناء عنه » فإن الدفاع ضد الملاحدة هو الذى, 
ينغى أن يحتل الأهمية الكبرى فى هذا المصر لسببين : 


السب الأول : هو أن الدفاع ضد المبتدعة بذلت فيه جبود كبيرة 
وكافية الى يستبين الحق فى هذا السبيل . 

والسبب الثانى : هون الهري الفكرية الآنضد الإسلامعنيفة ويقتصد 
من ورائها استعصال شوكته وإحب لال أيديولوجيات أخرى محله بشتى 
الطرق والوسائل ٠.‏ . 

ومن م فإن الجهود يجب أن تتحدو#ضافر للوقو ف مام الحطراازاحف 
على الإسلام . فنحن الآن فى موقف عكنأن يتساءل فيه عن مستقبل الإسلام 
رمته » هل يكون أو لايكون فيجب أن ننحى الخلافات الفرعية حتى ننهى 
من المهمة التى أعتبرها الأساس » وهى أن ندفم الحطر عن الإسلام بصفة 
أساضية . 

ومن هناركزت على الدفاع ضد فكر الملاحدة المتمثل فى الفسكر المادى 
الحديث »2 وبدات هذا الطريق فى كتابى نحت عنوان « جهود 
المفسكرين المسمين المحدثين فى مقاومة التيار:الالحادى» .عرضت فيه مظاهر 
الإلحاد فى العالم الإسلاى » والأسباب اتى أدت إلى وجوده وشيوعه » كا 
عرضت بعض وجبهات النظر فى علاج المشكلة . 

وكانت الحطسوة التالية على الطريق هى كتالى الذى أتقدم به الآن 
لأبين وجبة نظرى ف المشكلة . وتنطلق من نقطتينأساسيتين النةطة الأولى: 
تعلق بوظيفة عل السكلام أو الغاية منه . والنقطة ااثانية : تتعلق بطبيعة 
المشكلات المطروحة الآن » والمهج الذى ينبغى أن تعالح به . 

فأما بالنسبة لانقطة الأولى : وهى وظيفة علم الكلام أو الغاية منه .. 
إن الغاية جمعنا على الدفاع عن العقائد الإسلامية بالأدلة والقتى سةظل مجمع 
كل من يدلى بداوه فى هذا الجال . 

وأما بالنسمة للنقطة الثانية : وهى المتعلقة بطديعة المشكلات المطاروحة 


حم إل دب 


الآن والمنبج الذى ينبنى أن تعالم به فأقول : لقد لبرت مشكلات جديد 
تسكن مطروحة من قبل والمشكلات التى كانت موجودة قبلا قد عرضت. 
بطريقة أخرى . وفوق هذا فإن الممهج الذى عو لت بهءشا كل عل الكلام 
من قبل والذىكان مسلها من الخصم أصبح غير ملم الآن . ومن ثم يلزم 
دذل الجهد المناسب بالنسبة للمشكلات الجديدة وتناول المشكلات المتطورة 
عا يناسمها من معالجة حديثة مما يفرض علينا أن نطيق على ذلك كله منهجا 
جديدا يتناسب وطبيعة هذه المشكلات من ناحية ولا يعترض عليه الخممم. 
من ناحية أخرى . 

وعلماء الكلام الأقدمون أنفسهم إبان مرحلة ازدهار الفسكر الإسلاى. 
قد لاحظوا ذلك . 

فبالنسبة لفشكلات التى تناولوها وقفوا بإزائها مواقف تلام طبيعتها 
وءالجوها بمناهج تناسها . وتاريحخ الموج ف 9 السكلام ينطق بذلك . فلقد 
خضع لكثير من التعديلات والإضافات حتى وصل إلى الال التى هو عليها 
الآن . ول يقف التطور فيه إلا عندما جد الفسكر الإسلاالى إسبب ظروف. 
الضعف الى طرأت عليه . 

و إذا تقرر ذلك فإنى سأعرض المشكلة بوجبة اانظر الى أعتقد أنها كن 
أن تسكون بداية للطريق سواء بالنسبة لهشكلات المطاروحة أو بالنسبة 
لدنهج الذى تعالح به . 

وف ظنى أن أ القضايا المطروحة بالنسبة للفكر المادى الحديث هى 
معاته العامة اتى تجمع بين مذاههه المتلفة » وهى حصر الموجود فى الحسوس» 
وحصر وسيلة المعرفة فى الهواس » وإحلال الملم حل الدبنق نوجيه الإ نسان. 
أفرادا وجماعات . سأركر اهمامى بصفة أساسية على هذه القضايا الثلاث . 
وبعض مايتفرع عنها من مشكلات . م أعتقد أن المهج الملائم لمعالجة هذه 
القضايا هو إثبات أن الموجود لاينحصر فى الحسوس » وأن وسيلة المدرفة 


مسا كثيؤ ممم 
لالنحصر فى الحواس » وأن العلل لايمكن أن يحل محس لل الدين فى توجيه 
الإنسان » وإثبات فشله فى هذه اليمة مستعيئا فى ذلك كله 07 تح العلل ذانة» 


التى كانت : غرة تطبيق المنبج العلى الققائم على التجر بة والملاحظة المسلم بهلدى 
الماديين المحدثين ججيعا . 


وبتطبيق هذا المنبج فى مناقشة الحصوم بمكن أن محصل لنا نتيجتان 
هامتان : 

أولاهما : بطلان هذه القضايا الثلاث . بل بطلان اله سكر المادى برمته . 

ثانيته) : ضرورة الدبن الإسلاى للإنسان . 

١‏ - عرض المذهب المادى الذى أريد أن أعرضه مركزا على الآأسس 
التى أعتقد أنبا دعاعمه الأساسية . 

٠ بيان العناصر المادية فيه‎  * 

© س بيان قيمته من الناحية الفكرية ومناقشته منوجيا . 

4 > بيان أثره فى العالم الإسلاى . 

ه- بيان موقف الإسلام منه . 

على أننى عندما أعرض لأثر الفكر المادى ف العالم الإسلانى أركز على 
مصر لأآنها هى بلد الأزهر ا عثله مئ ثقل بالنسبة للعالم الإسلالى » ولأن 
وجوده فى مص رجعل منها مكانا لحركات الإصلاج الكبرى وكانت وظلت إلى 
اليوم ميكز إشعاع بالنسبة لسكثير من البلدان العربية والإسلامية - إلى 
جانب نوكيا الى كانت مقر الحلافة- و لآن معمرعندما كانت تت الاستعمار 
البريطابى وجد ال ماديون سبيلوم | إلى الترويج لمذاهيوم, منذ وقفت طويل دق 
حين كانت الملاد العربية الأخرى إما حت الحم المثهانى الذى كان يقيد مثل 


صذه الحركات أو حت الحم الفرنسى الذى ضغط على الأفكار 


بصفة عامة . 


كل ذلك مضاف إلى معاصرنى لكثير منهذه المركات الماددة وحصولى 
على كثير من إنتاجها الفسكرى : 


واخترت ذه الرسالة عنوانا هوه« الفكر المادى الأديث وموقف 
الإسلام منه » وضمتتها هذه المقدمة وعهيدا وممانية فصول وخاعة . فكلمة 
مادة ومادية لم تردا فى اللغة العربية عمناهما الذى يناقض الروح والروحية 
وما وراء الحس على وجه العموم »ولكنه) | كتسيتا هذا المعنى بعد أن نقل 
الفسكر المادى الحديث إلى اللغة العربية . ومن هنا كان من اللازم أن نبداً 
بتحديد المقصود بهانين السكلمتين لكى عكن محديد المقصود بالفسكرالمادى 
الحديث . فبدأأت بتمهيد- بعد المقدمة - نحت عنوان » المقصود بالفسكر 
المادى الحديث ,7 


ولماكان الفسكر المادى اديت لم يظهر ويسيطر على الفكر الإنساى 
طفرة بل كان لذلك أسباب ومقد ماتءفةد كان الفصل الأول بعنوان2مةدمات 
الفكر المادى الحديث » تناولت فيه الحديث عن أسبابي سيادة الفسكر 
المادى الحديث والصراع بينه وبين الدبن والظروف الى أحاطت بهذا الصراع. 


ولا كان الفسكر المادى الحديث قد بدا يفرض نفسه فى انصف الآول 
من القرن التاسع عشر متمثلا يصفة أساسية فى الوضعية أوالواقعية اافرلسية. 
ولا ل يستأثر بالميدان وحده يسبب منافسة الفسكر الروحى الآلمالى له فقد 
كان من اللازم أن نتناول هذين التيارين وهما ااتيار الواقعى والتياراارزوجى 
الآلمانى . فقدعقدت الفصل الثانى بعنوان « هيجل والديالكتيك»والفصل 
الثالث بعنوان « الوضعية أو الواقعية > . واهتممت بالواقعية لأنها هى الى 
|اصطبغ ما الفسكر فما بعد ذلك. واهتمت بالفلسفة الألمانية تمثلةفى 2هيجل > 


مس |4 سحت 


لإا اقتسمت المجال مع الوضعية من ناحية وبدأت منها فكرة « الجدل » 
“من ناحية أ رى ٠‏ فضلا عن 5 د هيحل »6 فى معظلم اافلسقات بعذه . 
ولكن الفسكر المادى الحديث استاثر بالميدان وحده فى اانصف الثاى 
من القرن الناسع عشرءوكان فىهذا الأينتاً كيديا يهن بوجودحقائقيةينية 
لسكنه يمحصر الطريق إليها فى منهج التجر بةوا لا<ظة المستند إلى الهس وجده» 
ثم تطور به الآمر بعدذلك إلى أن “لىعن الأقائق اليةينيةوا كآنى بالرجحان 
-فققط » ولسكنه ظل معتمدا على الحواس وعلى التجربةوالملاحظة كنج وحيد 
:لوصول إلى المعرفة الممكنة وخصوصا فى اتضايا الخبرية . ومن هنا كان هن 
:اللازم أن نهم بالفسكر المادى فى مرحلتيه هاتين . 
فبالنسبة للهرحلة الى شغلت اانصف الثأنى من القرن التاسعم عشر » 
اهتممت « بنظرية التطور > وخصمصت طا الفصل الرابع « وبالماركسية > 
.وخصصت لا الفصل الخامس . وإعا اهتحمث « بنظرية التطور» لامها أثرت 
فى فروع الفكر الإذسانى الختلفة تأثيراً وااً . 
واهتممت « بالماركسية» لأنها أيضاًشغات الإنسانية كلها واستمرتأثيرها 
حى الآن » ويمكن القول:إنها هى ااتى استأثرت اهام مروجمها ومعارضهها 
على السواء . 
وبالنسبة لهر<لة ااثانية فقد اهتوءت « بالبراجائية ©» و« بالوضعية 
المنطقية » وخصصت طما الفضلين السادس والسابع ٠‏ 
لآن الأولى فرضت نفسها على مجالات القربية فى حميع أمحاء العام » 
.وعكن القول إها أثرت تأثيراً واضماً على تسكوين عةول ونفوس الأجيال 
الراهنة وخصوصاً بعد الربع الأول من القرن العشرين . 
واهتممت « بالوضعية المنطقة » لأنها محاولة فلسفية معاصرة #ثل 
الفسكر المادى بصراحة و بوضوح تامين . 


حمس و أ د 


وإذا كان لكل من هذه المذاهب المادءة الحديثة سماته الحاصة به س 
ومحدثت عنها فى حيئها - فإنبا تجمعها ججيعاً مات ءامة . ومن أجل ذلكه 
عقدت الفصل الثامن بعنوان «اافسكر المادى الحديث وموقف الإسلام منه»» 
وتناولت فيه هذه السمات ااعامة وموقف الإسلام منها . 

أخيراً : الحاعة . التى ركزت فيها علىأم النتائئج العامة هذا السكتاب . 

وقبل أن أنجاوز هذا الجال لابدمن التوجه بالشكر لاخونى وأصدقانى 
'الذين عاونوا فى إخراج هذا الكتاب . وأخص بالذكر أخى الهندس 
عبدالوهان عبد الحكم مان الدرس للساءد بكلية الزراعة جامعة طنطا ». 
وصديق الأستاذ أحمد الجل الدرس الساعد بكلية أصول الدين » ولا بد من 
شكر خاص لفضيلة الاأستاذ الدكتور عبد ااعزيز عبيد عميد كلية أصول. 
الدين بالقاهرة . 


82 .ود عتوان 


شمعهلمد 
لممقصود بالفاكر المادى الحديث 
المقصود , 


إنه لمن اللازم أن محدد المادة والمادءة لى نتمكن من محديد الفسكر 
المادى الحديث . وترجع أحمية محدي دكلمتى « مادة > و < مادى » إلى أن 
الاضطراب لشيع فى استممال السواد طما فى ااشرق الإسلالى » وفى الغرب 
المسيحى» فثلا يلاحظ « الدكتور أحمد زى »> أن السواد من الناس يطلقون 
كلمة مادى على الشخص الذى يعنى أ كبر عناية يحجمم المال ويقبل على متع 
الدنيا بكل صورها ولا عد يده بشىء إلى الناس ليشرك معه أحداً ٠‏ فهو 
بمخيل وهو أنالى وهو 0 وادوعانة بعكس ذلك كاله » دون أن 6م 
باءتقاد المادى أو الرزوحانى فى الله أو الأديان . 


ويلاحظ أيضا : أن إطلاق السواد منالناس لفظ المادى .هذا المعنى ليس 
له أصل ف اللغة العربية وهو متفق مع كلمة 962806 فى اللغة الإجليزية 
وكلمة»:11341:6 فى اللغة الفر نسية اللتين تعنيان لذةالهم إعادة الملعام وااشراب 6 
والشبوة الجنسية والملبس الآنيق والمسكن النيل» كل أو لئك مادة. والموفل 
فى هذه الملذات يسمى ماديا(١!‏ . 

د وإتجاز » ينعى على رجال الدين المسيحيينفى الغرب ومن علىشا كاتهم 
أ كثر من مرة ٠.‏ لأنم الستعملون كلمتى مادة ومادى فى الاذائذ الجسمية 
واارذائل الخلقية بوجه عام . 

هكذا يتبين مدى الاضطراب الذى يشيع فى استعمال كلاءتى مادةوهادية 
وتتضح أهبية محديد المعنى المراد .هذين اللفظين . 

ولنبحث أولا عن أصاما فى اللغة ااعربية ؟ واعود هرة أخرى إلى 
« الدكتور أحمد زى » حيث يقول : ( رجعت إلى معاجم اللغة ولاسيا 


) عدد وه١ آبريل ( نيسان‎ ٠١ انظر عحمة العربى سم ل‎ )١( 
. 191/4 سنة‎ 


لح 8 مم 


د لسان العرب » فلم أجد فى الاخة العربية لفظ د مادة » ععناه الحديث . 
. والمادة والمدد : هو ماهد به الناس ليستعينوا به على أمر » وكذا ماعد به 

الجيش من عتاد » أما لفظ المادى : فلا وجود له فى هذه المعاجم . 

والقرآن السكرم وهو الأصل الأول من بين أصول اللغة » ليس فيه 
لفظ مادة ولا مادية . وسألت أهل الذكر فعاات مهم أن اللفظين ل بردا 
فى أحاديث الرسول )20 . 

إن لفظة < مادة » تعنى عند المفسكرين : المعنى لمقابل للروح . وهذا 
واضح ف الثنائية ية القدعة اانى فسمت الوجود إلى قسمين :قسم مر » وقسم 
قير مرئى وأطلقوا على غير لمرئى الأدواح ؛ وعلى المركى أجساداً . وأطلق 
علها فما بعد لفظة مادة وأصبح الوجود بذلك قسمين : : قسم مرلى » وقدم 

“غير مراق. ا ا ا 

وأقرت الآديان المزلةهذه الثنائية فى الوجود » ؤعلت الوجود قسمين أبضاً : 
قسم مرى وهو الخاوتات » وقسم غير مرى وهو الله الواحد » وبعض 
الخاوتات المغيبة مثل: الملائسكة» والجنة » والنار» والروح ٠‏ 

وا كتشف الإنسان هذه الثنائية فى نفسه من قدي الزمان تأمل فوجد 
نفسه مكو نا من قسمين : قسم محسوس هو الجسد ؛ وقسم غير حسوس 
هو الروح . وأقرته على ذلك الأديان » أوقل ساعدئه الأديان على ١‏ كتشاف 
هذه ااثنائية ٠‏ وجاءت المذاهب الفلسفية بعد ذلك فى مختلف أزماها تبحث 
فى صدق هذه ااثنائية بالفسكر . 

( اختلف الفلاسفة فاعترفوا بوجود الجسد والروح » أو بوجوذ المادة 
وإلىجانها الفسكر أو العقل أو النفس » ولكنهم اختلقوا فى تقدير أحدما 
إلى الآخر )60 : 


(1) اللصهر السابق س م , 
0( المصدر السابق ص ١"‏ . 


ماهلا - 


وظل هذا الوضع قاتماحتى دخل العلم الحديث بكشوفه الضخمةءفتراجءت 
الروحية أمام العم » وصبغت المادية هذه البحوث. لآن| كان محص را محاثه 
فى الطبيعة ويتجاهل ماوراء الطبيعة . لآنه لا مخضم للهناهج العلمية ٠‏ 

ونتيجة للانتصار الضخم الذى أحرز زته المادية على الر وحية: نظ ركثير م 
العلماء إلى الوجودنظرةمادية محتة أ طيعذا لابروذفيهغير المأحق وأضييغت 
الحياة فى نظرثم ليست إلا صفة من صفات المادة . وإذا مات الجسم المادى 
مانت صفاته ومنها الحياة طبعا . وبذا أدكروا الروح إنكاراً تاماً 0 
وجود الله ٠‏ ومن هنا ثارت عليبم الطوائف الدينية كلها ووصفتهم بام 
ماديون ووصغت مذهيهم 1 له مادى ٠‏ 

ومن هنا استطيع أن نتبين معنى لفظتى « مادة »و2 مادية © المستعملتين 
ل أسل ف مماجم اللغة » ولا فى 
القرآن السكريم » ولافى أحاديث النى يل . قمر انها نستعملان فى ] تكار 
ماوراء الطبيعة كله » سواءكان ذلك الإله » أو الروح » أو العقلوما يترتب 
على الاعتقاد هذا من أحكام ٠‏ مثل : الوحى الإلحى » والششرائع المازلة 
على الأنبياء ٠‏ 

انتقلت لفظتا «مادة» و .< مادية » إلى اللغة العربية بكل مامحملانه من 
معان على الوجه الذى مر عن طريق الترحمة ٠‏ 

وإذا كنا قد وصلنا إلى محديد معنى لنظتى « مادة » و « مادية » علل 
هذا النحو يبت علينا أن محدد اافكر المادى الحديث ٠‏ 

إن دراسة الفكر المادى مرتيطة بدراسة نظرية الأعرفة ارتباطاً وثيقاً 
على اعتبار أن اافسكر المادى يسم ب مةملازمة له“وهىهوقفههن اأوجودات 
سواء ما كان منها محسوساً » أو غير محسوس ٠‏ 

ونظرية المعرفة ندرس اللْقائق القابلة لهعرفة وغير القابلة طاء وتدرس 
الحقائق القابلة للمعرفة لتسين الحدود الى نقف عندها المعرفة الإنسانية بإزاء 


8 سس 


هذه الحقائق فتتناول مسألة ما إذا كان من الممكن الوصول إلى معارفه 
هقينية » أو الرجيحية فقط . 

وتدرس نظرية العرفة أيضاً وسيلة اللمرفة فى الإنسان سواء كانت تلك 
الوسيلة حسا » أو عقلا » أو إطاما ا حسا وعقلا معأ 6 أو حمسا وعقلا 
وإطاما . وكذلك تدرس نظرية المعرفة المؤهلات اللازمة لكل قوة من. 


قوى لأمرفة فى الإنسان7© . 


( والتزاع حول المعرفة المطلقة ‏ أكون العقل والإدراك العقلى أم 
الحس والإدراك الحنى منبعه وميزانه س من أقدم أنواع التزاع وأدومه فى 
تاريخ الفسكر » وقد أكر فى الفلسفة من جانب طبيعة موضوع المعرفة . 
والملسكة الذهنية العاملة لباوغ ذلك الموضوع ولى حد سواء . فن جانب 
الوضوع رفع القائلون بالعقل الكلى على المزئى وعكس القائلون بالاس هذا 
الترتيب . أما من جانب الذهن فقد أ كدت المدرسة الأولىفءل التصورات. 
التركيى . على حين ذهبت المدرسة الأخرى إلى أن الذهن فى حالة الإحساس 
لايتدخل فى فمل الأشياء حين تكتب سجلبا الخاص ببا. وامتد هذا 
التعارض إلى مشا كلالساوك والجتمع.فن جبة مجدتأ كيدا لضرورة التوجيه. 
بالمعايير العقلية » ومن جبة أخرى ٠مجد‏ امحيازا إلى جانب صفة الهاجات. 
الدينامية وما يصحب ذلك من خصائص شخصية باطنة فى محقيةها فى مقابل 
تباعد الفكر الخالص . ومن الناحية السياسية جد قامة شببهة بذك بين 
أصحاب الترئيب والتنظم » وبين أنضار الحربة والتحديد وااتقدم . أوئك. 
الذن امخذوا من مطالب الفرد ورغباته أساسا فلسفي) )20 . 


(1) انظر المعرفة عند هفك رى المسمين د . ود غلاب ص ٠ ١9‏ القار 
المصرءة لتأليف والترحة ٠‏ دوأمو سنة ككقاء. 

() البحث عناليقين حون ديوى. ترجة الاكتور أحد نؤاد الاأهواقه 
ص :1450 دار إحياء الكتب العرية سنة 165٠‏ . 


وارتباط الفكر المادى بنظرية المعرفة .هذا ااشكل الذى تئر فيه 
الأحاث ف المعرفة الإنسانية على موةف الإنسان من الوجودكله » وانقسام 
الناس لصفة أساسية إلى ماديين وروحانيين » وانقسام مذاههم إلى مادية 
وروحية يقتضى البحث ف الآدوار الى مرت بها الحعرفة الأوربية علىاءتبار: 
أن الفسكر المادى الحديث. نشاً وعا فى أوريا . 

والتاريخ المسكتوب يدلنا على أن موقف الأوربيين بإزاء المعرفة 
الإنسائية وبازاء الوجود مس بدورتين رئيسيتين : الأولى مثات ف الفسكر 
الإغريتق . والثانية بمئات فى أوربا المسيحية . وكاتا الدورتين كان الفسكر 
فنها أول الأعى دينيا ثم كان عقليا ثم كان حسيا ماديا . والدورة الثانية هى 
النى مهمنا » لآها هى النى ظهر فى ظلها الفسكر المادى الحديث . واهمامنا 
بادورة الآولى لن يكون إلاعلى أساس أنهم متوى على عناصر أثرت ف 
المادية الحديثة . 

وتعرضنا ا لا يتعدى أن يكون بحثا عن جذور المادية الحديثة - 

و<دى الآن لم محدد المقصود بالفسكر المادى الحديث . 

إن الفسكر المادى على وجه الءعموم له معاته الى عزه عن غيره » ولسكن 
الفسكر المادى الحديث بالإضافة إلى إنسامه بالسمة العامة للفسكر المادى إله 
أنه بمتاز عنه بسمات لم تتوافر فما قبله.من فكر مادى على وجه |اعموم . 


ونمن هنا سئبين مميزات الفسكر المادى ااحديث » ونقارن بينه وبين 

كات المذاهب المادية القدعة نتسم بانها تقوم - على حد زعم الماديين 

- على الوقائع والأتمائق ولا تقوم على الظنون والأوهام . وكاذ المادبون 

يتصورن أن المادة هى الحقيقة اأثابتة اتى لا يتطرق إللها الشك . لآنبا 

سوسة ومحصورة فى مكان محدود » كان المادى يري الأرض بقدمه» 
» - الفكر المادى 


أو المنضدة بيده ويقول : هذه هى القيقة الوحيدة التى أعترف بها . لآننى 
ألسها بردى وقدى » أو أراها بعينى وأسمعرا بأذنى ويصف مالا يمحس بأنه 
الوهم السكبير » أو الضلال المبين» لآنه ليس محسوسا ولا محصورا فى مكان» 
ومع هذا : فقد كات المادية القدعة فلسفة نظرية يحتة لا تلف عن فلسفة 
ما وراء الطبيعة فى المنهج الذى تعتمد عليه . 


ولكن الحال تغير فى أوربافى القرن السابع عشر » فغزت العلوم 
التجريدية الحديئة العقول وتدحمت وبلغت قنها فى القرن التاسع عثشر » 
وظبرت معها فلكرة القوانين العامية » أو الطميعية مثل : قوانين المركة 
والحرارة والضوء وساثر القوانين التى "ميت بالقوانين الطميعية » تلك القوانين 
الكو نية النى تسيطر على حركات السكون وسكناته وتفسر كل ظاهرة من 
غلواهره سواء كان ذلك على الأرض أوفى الآفلاك العلوية . 

تنطبق هذه القوانين على المادة فى ججيع صورها وأشكاها . ومنها مادة 
الأجسام الحية ومادة الحياة . ومع هذً! : فإن الصفة التى تتصف بها :المادية 
قدمما وحديئا هى أن المادبين يتصورون أن المادة حقائق «لموسة حسوسة 
وليست فروضاسما وراء الحس » ذلك العالم الذى لايقوم عليه أى دليل فى 
نظار الماديين(9© ,' 


مما سبق يتضح : أن الفسكر المادى الحديث وإن كان يتفق مع الفسكر 
المادى على وجه العموم فى أنه يحصر طريق المعرفة الإنسانية فى الحواس » 
ويحصر الموجود فى ا سوس . إلا أنه مختلف عنه فى #عتين أساسيتين وها : 


١‏ - إصطباغ المكر المادى الحديث بأيحاث المذاهب التجريبية الحديثة. 


٠ 745 انظرعقائد المفسكرين فى القرن الءثمر ين . عباس المقاد , ص‎ )١( 
مكددة غر بب . ا‎ 


حل 64خ سمس 


> ب إعتبار السكون محكوما بقوانين عامة و<تمية تفمل الكو كله 
يس أرضياته وععاوياته لا لهذ عها شىء من أجزاء السكون حتى مادة 
“الخياة ذاتها . 


بتى أن تبين بداية عصر الفسكر المادى الحديث : إنه من الممسكن أن 
محدد بدادته الحقيقية بالقر السايم ءعشر منذ د 9 © الذى يعتيره 
-مؤوخوا الفلسفة الفانحة الحقيقية لعصر التجريبية الحديثة . وإنكانت بشائر 
التجريبية الحديئة قد ظورت فىعصر النهضة على أبدى أمثال « كوبرينكس> 
.و « ليونارد دافنئى © و < جاليايو » . ْ 


وظل الفسكر المادى الحديث يتطور فى طرق شتى حتى كان النصف الثاى 
.هن القرن التاسع عشر » وساد ف التمكير وتأثرت به أوربا كلها ؛ وصدرته 
.بل كثير من أنحاء العالم مدءوما بقوة المال والسلاح . 
وقبل أن ننتهى من هذا العويدلا بد من التنبيه على أن المادية الحديئق# 
العم ما أدءته لنفسها من فروق بينها وبين المادية التقديمة ‏ إلا أن وجوه 
الشيه يدنهما عديدة <حى ق التفاصيل . ولقد حاول بعض السكاتبين بيان 
.وجوه الشبه بين المادية القدعة والادية الحديئة وكذلك وجوه الخلاف . 


غيعةقد < شبل ثعيل » مقارنة بين مادية « دءوقريطس © ود أبيقور > 
هن قاحية » وبين المادية الحديثة ‏ وخصوصا فالقرن التاسع عشر-أإمن ناحية 
أخرى . فيرى : أن مادية « دعوفريطس »> أقرب المذاهب القدعة إلى مادية 
العلم الحديث . وهو يتفق مع المادية الحديثة فى القول بفكرة الجوهر الفرد» 
.وق الول بفسكرة كثرة العوال إلى مالا نهاية 4ه» وزوال بعضها وقيامخر» 
.وق قوله أنه لا بوجد شىء من لا شىء» ولا شىء يصيرأ إلى عدم » وفى 
-القول بإنكار الأسباب الغائبة » وفى القول با #صار الموجود فى الحسوس 
روحصر طريق المعرفة فى الحراس » وآراء < ديموقريطس »© وإن اتفقت مع 


صسدااء# مس 


المذاهب المادية الحديثة بصفة عامة . إلا أنها مختلفعنها فى همات أساسيد 
لا مكن إغناطا . 

فبالنسبة للقول بالجواهر الفردة : فإنه يشبه المذاهب المادية الحديئةت 433 
هى عند أمثال « مخئر > فى الأمور الأساسية . ولكلها تفترق عنها فىأق: 
( دعوقريطس »© يرى أن الجواهر ذوات أشكال هندسية مختلفة » وها 
تتميز بعضها عن بعض . يما برى الماديون المحدثون أن الفرق الحقيق ين 
الجواهر بعضها وبعض يتمثل فى صفاتها السكماوية » وبالنسبة لما ذهب إليه- 
من أن العوالم كثرة لا نهاية ا ويزول بعضها ويوجد بعضها الآخر . قله 
يشبه الرأى فى عل الميئة فى القرن التاسع عشر . 

وبالنسبة لقوله بعدم وجود شىء من لاثىء» وبعدم تلاثى المادة . فإنه- 
يشبه رأى الع ااحديث الذىيقغى: بأن المادة لاتفنى ولالستحدث منعدم. 

و بالنسمة للعال الغائبة: فان 2 دعوةريطس» إشيهالعلم الحديت فى إنكارهاى 

وبالنسمة للمعرفة : فانه يشبه القائلين محصر طريق المعرفة فى الحواس. 
والموجود فى المحسوس . 

وهناك فرق جوهرى آخر بين الماديين القدماء » والماديين المحدثين. 
وهو : أن المادبين القدماء قالوا بآرانمم المادية انتيجة للحدس والتخمين » 
ولكن الماديين المحدثين قالوا بار انهم المادية نايجة التحقيقات العلمية- 
المتقئة كا يقولون2907 . 


)١(‏ أنظر فلسفة النعوء والارتطاء دشي شميل » ص19 6 91ء سنب 
م1 مل7” من جخوعة الدكغور شيل ميل . مطيعة المقتنطف عر منة 1936م 


مقدمات الفكر المادى الحد يث 


#لعصور الوسيطة وسيادة الدين. 
عدا النيضة وإهتزاز سلطة الدين فى ظل ال-كنيسة الكائو ليكية . 
الفردية . 
الاهمام بالعلم الآلى. 
تمقد العلاقة بين الدين والعلم . 
الفسكر الآوربى ف القرن السابع عشر . 
أئر ديكارت فى الفمكر الحديث . 
أثر المذهب التجربى فى الفسكر الحديث . 
كانط وإنهيار المذهب المقلى التقليدى : 
:#قرق الثامن عشر وسيادة العقل . 
لقوق التاسع عثير وسيادة الحس . 





اقها 
: . 
- 


المعتدس 


سبق أن قلنا : إن الفسكر الأوربى بإزاء المعرفة الإنسانية وعلاق, 4 
بالوجود دار دورتين بدأت كل منهما بالإعماد على الدين» م اننقلت منه إلى 
الاءماد على العقل حم انتقلت منه إلى الاعماد على المس . وقلنا : إن الذى, 
مبمنا هو الدورة الثانية . وههمتنا الآن : هى أن نفصل القول بعض اتفصيل 
فى هذه الدورة » وكلمات العقاد تجمل المراحل التى مر مما الفسكر الأوربى 
منذ العصور الوسيطة إلى القرن المشربن خير إجال يقول : 

( إن الحضارة الغربية حولت منذ القرن السابع عشر من ااشك فى الدين. 
إلى الغك فى العقل » إلى الشك فالعلم الحديث » وإنها الآن ندخل فى أبواب. 
جديدة من الشسكوك . ورعا كان الأصح أن يقال إن الحضارة الغربية 
بدت بالشك فى السلطة الدينية لا فى الدين نفسه » وإ الدين الذى شسكت. 
فيه أو أنسكرته كان هوالدين ا تشبث به الجامدون المتحجر ون على ااتقاليد 
أو على العرف المقرر فى عهود الجهل والطغيان . 

وقد تزعزعت سالطة رجال الدين يوم 'زعءزءت كل سلطة » فشك الناس. 
وأنسكروا وثاروا على التقاليد وعلى المرف المحفوظ » ثم أذنوا لعقوهم أنه 
تفسكر ونقدر » واعتمدوا علىالعقل وحده فىفهم ججيسع الأهورء ويخاصة 
ما كان مقصوراً على دءوى ذوى ااسلطان م نأصحاب الدنيا والدين » اشقل. 
ذوو التأى من الإعان بالدين إلى الإعان بالمقل حتى التهى بهم العقل عند 
حدوده ؛ فتحولوا من الإ مان بالعقل إلى الإ عان العم الحديث . 


وليس الإعان بالمقل والإعان بالالى شيئًا واحداً ما ياوح من اانظرةة 
العاجلة لآن الناس آمنوا بالعقلل وحسموا أنهم يفبدون به كل شىء من 
طريق المنطق والقياس ».ومن طريق القضايا والبراهين . . فها اختلطت عليهم 
الأمور وقصر بهم العقل دون العم بالمحسوسات فضلا عن المغيبات واوا 
إلى التحربة الحسية ووقفوا عليها جبود الملم الحديث فلا عم بغير سند من 


الحس والتجريب27"). 

وليس معنى سيادة الدين أو العقل أو الحس فى عصر من العصور أن 
المفسكربن جنيعاً متفقون على رأى واحد طوال أى فترة من هذه الفترات » 
والمقاد نفسه يقول . وقوله هذا متفق مع مؤرخى القسكر الغربى : 

( إننا لانعل أن عصرامنالعصور قد اتفق فيه أصحاب الرأى على وجبة 
واحدة فى مسائل المقيدة الدينية ؛ ولسكن العصور مع ذلك تاف وتتباعد 
فى التفسكير » وحمل كل منها طابعه ومعائه فى شكئون العقيدة الدينية » 
وف غيرها من الشئون العامة التى تقسع فنها مطارخ الآراه والأهواء '' : 
يكن عصر من العصور هوٌمئا كله ولا منسكراً كله » ولابد فى كل عصر 
من ممنين ومنسكربن « ولكنهم مع هذا مختلفون بين دعر وعصر فى 
معنى الإعان والإنكار وى أسباب هذا وذاك وف الموضوع الذى يتناوله 

| المؤمنون والمنسكرون 3 

وعلينا الآن أن نتحدث عن مرحلة سيادة الدن ومرحلة سيادة ااعقل 
باعتبار أمما مهدءا لمرحلة سيادة الحس » أو بعبارة أخرى : ظبرت فهما 
أسبان سيادة الحس ؛ وظرور الفكر المادى الحديث . 


العصور الوسيطة وسيادة الدن 


( منذ أن أصدر « الإمبراطور قسطنطين > مرسوم ميلاد (عام 1م ) 
وأقر دا التسامح مع المسيحية ») بدت تعاو شوكة رجاطا ء ومكن لهذا 
نعف السكومة القائعة <تى جاهر الأساقفة بإعلاء كلمة رئيسهم الدينى على 

. .سلطة الملك » ونبياً للسلطات الدينية نفوذ دنيوى مكلهم من المطالبة بغرض 
التربية ألتى يؤخذ بها التلاميذ فى مدارسوم » ومصادرة السكتب اتى لا تساير 

74 - 87 عقائد المف_كر بن فى القرن اامششرين . عباس #ود العقأد ص‎ )١( 

. 77 المصدر السابق ص‎ )١( 


.بزعا" هم » وإقصاء المعلمين المارقين عن وظائفهم » ونى المذسكربن الذبن. 
خط التوفيق فى إرضائهم . .. ولكن المقل قد ظل طوال عصر الآباء 
وشطرا من العصر المدرسى فى ركود لا بثير ضيقا ولا يبعث قلقا » فعاش 
الإعان مع العقل فى صفاء » ولا دبت اليةظة إلى ااعقللى وتسكشفت أهامه 
داثرة المعارف القديمة ممثلة فى التراث الأرسطاطليسى المنقول عن فلاسفة 
الإسلام » ضاق المقل باستكانته لاستعماد الساطات الدينية » وأعلن ف 


منتصف العصر المدرمى 'عرده ‏ فَأُخذ برتاد الآفاقاتى كانت عرمة عليه)0©. 


وارتبط الدين المسيحى ا تفهمه السكنيسة الكائو ليسكية بعدة إعقائد 
أساسية هى م يةول 2د الدكتور الهجى 1:6 


( كانت الكثلسكة تعبر عن < البابوية » والبابوية نظام كنسى ركز 
< السلطة العليا » باسم الله فى يد البابا » وقصر <ق تفسير السكتاب المقدس 
على البابا وأعضاء مجلسه من الطبقة الروحية الكبرى ؛ وسوى ف الاءتيار 
بين نص السكتاي المقدس وأفهام الكنيسة الكاثوليكية » وجعل عقيدة 
< التثليث > عقيدة أصيلة فى المسيحية » كا جمل « الاءتراف بالخطأ » 
ود صكوك الغفران » من رسوم العبادة وغير ذلك مما يتصل بالكائوليكية 


كذهب ونظام لاهونى 0 


وف العصور الوسيطة ساد مذهب « أفلاطون > على بد الس داس 
< توماس الإ كوينى > بعدأن نقلت مصنفات « ابن رشد » إلى أوربا وكان 


#77 771 قصة النزاع بين الاين والفلسفة د . توفيق الطويل, ص‎ )١( 
. عط مكتدة مصر . سذة لم196‎ 

00( لكر الإسلامى الحدرث وصائه بالا تههار آخربى. د. قد لأمرى 
عس "ها - 794 ط" . مكثرة وهية . 


له أنباع وثلاميذ وذلك مايسمى بالمذهب العقلى التقليدى0(*) » وكانت سمة ' 
العصر سمة دينية ما قلنا » ممنى أن الدين هو الذى كان يسيطر على العقول. 
وأن رجال الدين ثم الذين كانوا علسكون الحسق فى تفسير كل شىء على 
اعتبار أن لأفهام الكنيسة نفس القداسة التى تعطى لاسكتاب المقدس . 
فاءتمدت الكنيسة فما بعد هذهب « أرسطو » ف الفلسفة » وأقرت. 
تفسير الدين على وفق هذه الفاسفة ا فها الميتافزيقا والطبيعة » واعتمدت 
منهجه فى البحث . وهوهنهجالقياس المنطتى» واقتنعت بأن هذا المنبج يصلح. 
للبحث فى كل ثىء حتى الدبن : 
إن المذهب العقلى التقليدى الذى اعتمدته الكئيسة . كان يتخذ القياس. 
الأرسطى منهجا للتفكير واعتبرته الأساس الصالح لنيل المعرفة على أساس: 
أن العقل ملسكة سامية لا مضع لاتجارب » وهو فطرى يستطيع أن يصل.. 
إلى الحقيقة المطلقة » وأنه هو السبيل لاوصول إليها . هذا من ناحية ومن 
ناحية أخرى توجد حقائق ثابتة يكن لاعقل أن يصل إليها . 
(8) يطلق على نوع الفلغة التى ند العقل مصد را لمعرفة العالم الغمز ياثى اسم. 
المذهب الحقلى 88410531152 ه و يفيغى أن كيز بدقة بين هذا اللنظا وكذلك 
الصفة المشتقة منه وهى « عقالالى نننهذاة 82841553 » وبين لفظ « معقول.. 
و8841 » فاامرفة العملية ثم للنوصل للبها باستخدام مناهج ممقولة 
لتصونغة8 لأنا تقتغى إستخدام العقل مطبةا على مادة الملاحظة » غير أنما 
ليست عققلانية » إذ أنى هذه الصفة لا تنطرق على المنبج العلمى » وإإما على الميج. 
الفاسنى الذى ,تخذمن الءقل مصدراً للدمرفة إلثر كيهية متعلقة بالءلم » ولاإيشترط 
ملاحظة لتحقيق هذه المعرفة » وفى كثير من الأحيان يقتصر امم « المذهب 
اأبقل » فى ال-كتابات الفاذية » على مذاهب عقلانية معينة فى العصر الحدرث > 
بينا يطلق على المذاهب ذات القط الأفلاطونى اسم «الثالية» يز لها مرن ٠.‏ 
السا بقة . 
نعأة الفلسفة العلمية . هائز ر يشنباخ ص 4٠‏ . 


لسن كي الم 


وأن المعرفة على هذا الأساس : هى مطابقة العقل العارف اامدوض-وع 
الممروف 2( وآ هذه المعرفة دقمامة للاشدك ه20 


وبنفس منطق التسوبة بين أفهام رجال الكنيسة والسكتاب المقدس فى. 
القداسة . اءتنقت الكنيسة بعض الآراء فى الطديميات القدعة » واعتيرتها 
هى للوافقة لنصوص الكتاب المقدس » وما عداها يعتبر مخالفاً لما م 
سنبينه ذما بعد وباجججلة : فإن الدين كازسائداً فى العصورالوسطى.فى توجيه 
الإنمان فى سلوكه » وتنظم جاءته وفى فبمه لاطبيعة . واعتنقت اللكنيسة 
بعض آراء « أرسطو » و« بطاميوس » ف الطبيعة والفلك » وجماتها هى. 
للوافقة لنصوص السكتاب القدس » واءتمدت الهج الأرسطى واءتمدت 
صلاحيته للتذسكير وللوصول إلى حقائق يقينية . وكان المذهب العةلى 
التقليدى هو سمة المعصور الوسيطة بعد 2« توماس الا كوينى» وهليه فسكاات. 
الليتافيزيقا لها مكان عظم فى هذا التفسكير . 


ولسكن : إذا كان الدين أو النص هو مصدر للعرفة. فكيف تألى للعقل. 
أن يكون له مكانه فى هذه الفترة ؟ والجواب فى قول « الدكتور الببى>» + 


( وفى عبد سيادة « الدبن © كلصدر للمعرفة ‏ سواء فى عصر ساطة 
السكنيسة التكانو ليسكية أو فى عبد الإصلاح الدينى < لاوثر » - نظر إلى 
الكتاب اللقدس على أنه فوق العقل » على معنى : أن للعقل أن يبحث 
ويرى - إن جاز له أن ببحث وبرى - ولكن للسكتاب للقدس اسكلية 
الأخيرة فما برى العقل وحم 27 . 


أ(١)‏ أنظر المءرفة عند مفسكرى ال-امين . و. مد غلاب سمه 
وانظر الع والدن فى الفلسفة المعاصرة . أميل برو . ترجة الأ«واتي 
ص ١1‏ اليئة المصسربة العامة #دكدَاب سنا 19108 . 

0( الفسكر الاسلامى الحدرث وصاحه الاستمار الغر بى . د. اللرى عن 7/48 


سل خم سم 


وعلى هذا الأساس : كان الفلاسفة يقدهمون انظريات . فإذا أقرتمها 
#الكنيسة واعتبرتها موافقة لكتاب للقدس كان طا اعتيارها فى الدين 
السيحى . على اءتبار : أن هذا هو فهم السكنيسة ٠‏ وفهم السكئيسة كا تقدم 
معن ساويا لنمِن ابكتان القدعن فى القداسة , 

عصر النهضة واهئزاز سلطة الدين فى ظل السكنيسة الكاثو ليسكية : 


استمر هذا الوضع سائداً حتى زعزع فى عصور اانهضة . واسكن كيف 
تزهزع ؟ ابتدأت الغورة على القديم بابتداء القرن الرابع عشر » وكانت قد 
غلهرت الفاسفة الإسمية فى القرن الحادى عشر وهى القى تعتجر المعابى المكلية 
أمعاء جوفاء » و( جعل الممى الكلى كاثنا فى دلالة الافظ الكلى على 
مسمياته اللزئية دون أذن.يكون لذلاك المعنى وجود خارجى أو وجود فى 
التصور الذهنى )(2) . ْ 

ومااتهى هذا الترن حتى انتشرت الفلسفة الإسمية فى ا#لترا وفرنسا 
شن ناحية هزت الثقة مجبود المدرسيين - ااتى كانت البدف الإقادة فلسمة 
تتفق مع الدن - فقضت علها فى بمض الآذهان وحطمت عل االطبيعة 
الأرسطى » وكانت هذه الجبود - أعنى مهاجود المدرسيين ‏ قامة هلىأساس 
المذهب العقلى التقليدى الذى أوضحناه فيا قبل » فالقائل ين المعانى 
المجردة أسعاء جوذاء لا يعترف بأن هناك حقائق ثابتة » والحقائق السكلية 
الثابتة عنصر أسامى من عناصر المذهب العقلى التقايدى . ومن ناحية 
'أخرى : ناصرت الفلسفة الإسمية الأمراء عندما عردوا لى الساطة الكنسية 
المتمثلة فى الايا . 





)0( المنطق نظربة البحث «جون دبوى» ترحمة د. زى يب #ود ص١م‏ 
دار الممارف عهمر . وانظر أسس الفلسفة الحدرئة . د. توفيق الطويل . 
ص 76٠‏ مل" مكثرة النيضة المصرية سنة م1986 . 


عد 584 مس 

أضف إلى هذا : أن عصر النوضة !صطبغ سحن اساسين: 

الأولى : الفردية العنيفة فى الدين وف الأدب وف السياسة . 

والثانية : الاههام الشديد بالم الآلى وتطبيقاته ااتى ترى إلى سيطرة. 
الإنسان على الطبيعة . لكى يصطنع الوسائل لزيد من رخاله . 

وهاتان الصبغتان اللتان صبغتا عصر النيضة ظلتا تثوثران فى الموس 
الحديث حى الآن 5 

ولسكن كيف تألى لعصر النهضة أن يصطبغ بهاتين الصبغتين ؟ 

الفردية : 


أما الفردية العنيفة هتمد كانت نتيجة للا سياي التالية : 





' وجدت علاتات ثقافية بين إيطاليا وبيزنطة “رجم إلى القرن القرذ. 
الثالث عشر » وكانت إيطاليا مقسهة إلى جبوريات »؛ وكان أهراؤها يطدون. 
الأداء والعاماء من بين نطة » وقويت العلاقات بين الإيطاليين والبيز نطيين » 
وتسبب فى ذلك نعاط التجارة من ناحية . وعاولة التقريب بين االكنيسة 
اللائينية والسكنيسة البيزنطية من كاحية أخرى ؛ فنشط على أثر ذلك تعليم 
الاغة اليونانية » ونقات المصذفات من اللغة اليونانية إلى اللغة اللائينية » 
وفوق ذلك أقام فى إيطاليا كثير من الأدباء وااعلماء الذين كانوا فى وز نطة: 
بعد سةوط الدولة البيزنطية . 


ووصل الال إلى أن أصبح الشخف بالآدب القديم سمة القرن الخامس عنس 
ولقخ الأدب اللاتينى بالأدب اليونانى القديم » وانتشر إلى كثير من دول. 
أوربا وساعد على ذلك اختراع الطباعة » فلحا انتشر الأدب القديم بهذا 
الفكل أحدث نهضة ومعت: بأن حقيقتها العودة إلى ااثقافة القديعة » والثورة 
على ما استحدث العصر الوسيط من أدب » وفلدهة» وفن » وعم » ودبن > 
بل وأسياب اليا السياسية والاقتصادية . 


٠ 


حا -- 


وذلك أن الأوربيين اء:قدوا : أن الثقافة القدعة كفيلة بأن تقود 
الإنسان » وأنه ليس بحاجة إلى سلطة خارجية ترممله أخلاقه ونظام حياته . 
والإإنسان اسقط عع 3 لسير فى حياته بعير التوحمهات الإطية » وساعد على 
.ذلك: أن الثقافة اليو نانية والثقافة اللانينية القدعتين كانتا تتسمان بالوثنية » 
( وأوربال نسكن مسيحية حقة فى يوم من الأيام ! على الرغم من انآشار 
المسيحية ذها وتعصب الأوربيين طا فى الحروب الصليدية ومحا 1 التفتيش » 
وعلى الرغم مما لازال برد على بعض الآلسنة الغربية حين تتحدث عن 
< الحضارة المسيحية » ! . . . وإنما كان قصارى المسيحية عندمم أن تلين 
ا قاومهم فى المعبد وتتأثر أرواحبم بأنغامها الشجية » وسيحاتها الروحية 
المرفرفة » ولكنها لا حك الحياة العامة » ولا حك فى أمر من أمور 
هذه الأرض » فإذا خرج الناس من صلاتمهم فالمعيد ارئدت عنهم سبحيتهم 
وعادوا إلى الوئنية الرومانية الإغريقية القدعة » يستمدون مما أفكارمم 
ومشاعرم ولشر يعاتهم وتنظماتهم ٠‏ وكل حضارتهم المادية العريقه ...301, 

ونستطيع أن نلنق نلتى ضوءاً على الوثنية فى الثقافة اليونانية القديمة رجوعنا 
إلى الأساطير الإغر بقية 5 القدعة 0 فارى كف نصور عةيدة الإغ ربقيين فى 
الآللحة » وف العلاقة بهم وبين بعض من ناحية » ومن ع نادية أخرى : بيهم 
وبين البشر » إن من ن لالع الإلياذة والأوداسة وكثيراً من الأساطير. 
اليو نانية (- «متطيع أن برى هذه المعناصر واضدة <لية فى الثقافة اليونانية 
القدعة » فبالنسبة لتصور اليونانيينالقدماء لطبيعة الآطة . جد أن الأساطير 
'نصورثم فى صورة زرية » وم على أحسن تقدير بثسر فائةوا القوة . واسكن 
نفوبسهم مشحونة باليزوات الطائشة » والامحرافات النزقة ااتى يتورع عنها 
البشئ العاديون29 . 


(1)ه دوج الفن الاسلامى عمد قطب ب ص #٠.‏ , دار اقلم . 
لفغ انظر المصدر السابق فس الصفدةء 


( وقد نسب < هوميروس »© و« هزيود» إلى الآلهة كل ماهو مجحل 
أثيم فى البعر9 ). 

وبالنسبة لتصورم الملاقة بين الآلمة والبشر . جد أنهم يرونها علاقة 
هناد وحّد » وكراهية ؛ وصراع 6 ومحكس. واسطورة 8 اروميئيوس > 
سارق النار المقدسة تصور هذه العلاقة » وخواها : أن « روميثيوس > 
كان أسطورى كان الإله « زيوس > يستخدمه فى خلق الناس من الماء 
والطين » وقد أحس « بالعطف > نحو الدشر فسرق هم النار المقدسة من 
السماء وأعطاها طم » فعاقبه 2 زيوس > على ذلك بأنْ قيده بالسلاسل فى 
حال القوقاز حيث وكل به نسراً يرعى كبده طول اليوم » وتتجدد السكبد 
فى أئناء اليل » ليتجدد عذابه فى النهار . 


ولكى ينتقم « زيوس > من وجود النار المقدسة بين أيدى البشر . 
أرسل إلهم باندورا > أول كان أنثى على وجه الأرض . ومءبها صندوق 
يشتمل على كافة أنواع الشرور ليسدمر الجنس البشرى !! فلها تزوجبا 
ابسميئيوس »> - أخو « بروميئيوس > - وتقبل منها هدية « الإله » 
فتح الصندوق فالقشرت الشرور وملات الآأرض 11)”". 

وظلت هذه النظرة الإغريقية ااتمقدعة إلى الله نثثر فى وجدان الأوربيين 
محوه » وتطبع إحساسهم الدينى فى الأعماق نحت القشرة المسوحية اارقيقة . 

( والخاوق البشرى الذى يعيش ف الغرب اليوم لا بريد أن يثؤمن بلله . 
أدركته شةوة تصوراته الوثنية الإغريقية التى تصور الحراة صراعا بين البشر 
والآلهة هدفه خروج البشر من حك الآلهسة » واستقلاطم عنهم فى أ*ور 
الحياة » وأراد س كالطفل الصغير أو كالعيد الآبق - أن محةق كيانه بأن 


(1) الحم والدين فى الفلسسقة الممأصصرة . أميل إوكرو ص ٠١‏ 5 


لس لاف للم 


. ع - 27 ١‏ 
يف وحده » ونسير وحده دوزأن حس بأ نْأحدا عنحه القوة وسئده)27 


وساعد على تأصيل إإزعة الغردية أيضاً والاستقلالية عن الله : أن. 
الكشوف اتى ول إلها < كولومبس »> و « فاسكو دى جاما > 
ود ماجلان » » أنت ععلومات تفيد : بأنه يوجد أقام لا يدينون بالدين 
المسيحى ء ومع ذلك لا أديان وأخلاق . فظهرت هلى أثر ذلك الديانة 
الطميعية والأخلاق الطديءية» وءلىهذا الأساس: :كونت نظرة إلىالإنسان 
مؤداوا: الا كتفاء بالنسبة للإأسان- عا فى الطبيعة والاستغناء حماوراءها .. 
ومعيت هذه اللزعة بالإنسانية . 

وكان من 5 ثار هذه النزعة أن رى المصير الوسيط مجميع مظاهره 
بالجهل والغباوة » والبريرية » وعمل أتباع المذهب على سلخ الفلسفة عن 
الدين » بل جعاوها خصيمة له» وحملوا على الفلسفة المدرسية . فتهسكوا على 
لذنها وبحوثم! وطريقة تفسكيرها . 

واستغل المفسكرون الذين برزوا وتسكاثروا فى أواخر القرن الثامن 
عشر هذه المشاءهة . فقرروا أن الآأديان كلها من وضع البشر ؛ وامخذوا 
من هذه المشاءهات دليلا على صحة ما قرروه(". 

ووصلت النزعة الإنسانية الفردية إلى المسيحية » وقاءت الحباركة 
البروتستانتية على يد « لوثر > (8م4١‏ - ١845‏ )و١2‏ زفنجل > 
) 4م4١1‏ - 1088١‏ ) و < كلغان»> (و١ه١--6479١)‏ وبوجسام 
فليسيتى دىلامنى » تزءزع السلطة فى الدين والاجماع إلى البرواستافةية »> 
فقرر أن الر و استاناية ( ابتدعت فسكرة الفحص الحر واائقة بالمةل الفردى 


. الصدر السابق ص ه7‎ )١( 

(0)انظر تاريخ الفلسفة الحديئة . يومف كرم . ص 5 وار العارف - 
سنأ "1951 . 

وعقائد المفسكر بن فى القرن العثمرين . العقاد ص 5557 . 


تاي عه 


فيلنات'الأفكار » وزعزءت مبداً السلطة فى الدين والاجتماغ » .وانزلقت 
العقول من :البدنع فى الدين إلى المذهب الطبيعى الذى يقم الإعان بالله.»* 
ومخاود النفس » والهرية » والثواي»؛ والمقاي على حجج عقلية : ولا 
أدركت وهن هذه الحجج ورا تتتاقش العقل .. اثرت إلى الإلمادفى اين ] 
والشك ف العقل » فالجارت أسس الأخلاق )20 . 


وعلى كل حال : فقّد احت<ت البر وتستانتية على صكوك الغفران وطاليت 
بالإصلاح فى إدارة االكنيسة وف المبادة » وقررت أنه لا بوجد حاجة إلى 
سلطة تفسر:السكتان للقدس » وأن فهم الكتاي للقدس يقوم على الفبم ' 
الخاص والتحر بة الشخصية وزاولت الفحص ار بالنسبة للعقائد السيحية . : 


إن البروتستانت عندما زاولوا الفحص الر » وتناولوا العقائد للسيحية 
على هذا الأساس » بددوا م اللاهوت » واميوا فيه أتجاهات 'متعددة م * 
ول يحتفظوا إلا بعاطفة دينئة ليس طا موضوع » فا نشئت السكنائس لاستقلة 
وأجبر « هثرى »> الثامن الإجليز على أن ينسكروا السكشكلة » وأراد هلوك 
وأمراء آخرون أن يقضوا رغبانم الخاصة » فناصروا الحركة البروتستانقية » : 
ووصل الأعن فى القرن السادس عشر إلى أن صار من أشد القرون اضطراباع 
وفوضى » افا حلت الروا بط الدينية وااعائلية والاجماءية » واشةدت النزعات. 
القومية فقامت حروب دينية » وسياسية واستيح فيها كل شىء فى سبيل” 
سلامة الأمير أو الدوة29 . 


)0( تاريخ الفاسغة الحدئة س .١١‏ 

(0) أنظر المصدر السابق ص 7 والتفسير الاشترا ى للتارخ . تارات 
من فزدرءك امجاز ترحمة د . راشد. البراوى .ص ٠١# - ٠٠١‏ مكتية النهشّة 
المصسربة سنة !4ةا وقصرة م إن 3 دح د. توقيق الطويل 
ص 48 - اها 

+ - الفكر المادى ' 


786 الم 


( وحركة «لوثر وكالغن > الإصلاحية » نعرضت للسيحية لجدل 
المكرى 6 وأضيك مواض وها للنقاش العقلى وللذاهب الفلسفية يد 

كان وذا عن شيوع الفردبة المنيفة فى الأدب والدبن والسياسة فق مهر 
البضنة والعصور الحديثة . 


الاهمام الم الآلى : 


وأما الاهتمام العديد بالعلم الآلى وتطبيقاته لمعرفة أسرار الظواهر 
الطبيمية والسيطرة علبها لكى يحقق الإنسان رخاءه : فقساد تطورت 
كا يلى : 

قلنا فيما سبق : إن إيطاليا كانت جمهوريات مستقلا بعضبا عن بعض » 
وكان أمرائوها يتنافسون فى جاب الأدباء والعاماء من ييز نطة . 


وهنا نقول:إن الأمماء الإيطاليين كانوا يطليون أسباب القوة كا كانوا 
يطلبون أسياب الرفاهية » واعتقدوا أن الذى يؤدى إلى ذلك هو الفنون » 
والمناعات فشجعوها وتبما لذلك بدا ااناس يتنافون فى الابتسكارات 
والاختراعات » وكا كان هذا التنافس موجوداً بين ااناسفى للدينة الواحدة 
كذيك كان التنافسن . موجودا بين المدن بعضها وبعض ٠»‏ وسكت تدكا 
شديداً .هذا التنافس حتى أصبحت هذه المدن تتنافس فى حيازة المخترعات» 
والآلات الجديدة » والاستئثار ها » ورتب على ذلاك.: أن كثر استخدام 
القوى الطبيعية » فأدى إلى معرفة السكثير من أناعيلها ؛ وشجمهم ذلك على 
البحث عن قوانين الطبيعة . وازدهار الصناعات مبذا الشكل “ونب عليه : أن 
نمأ العم الآلى » ثم طبرت تطبيقات القوانين العبية . فوجد العام للدقق 
وجد الفنان الماهر » وبعد أن تقدم الفن التطبيتى .هذا الفكل . اسع 


(١)اشكر‏ الإسلامى الحديث وصلته بالاستعماو الغربى د, مد الهى 
صس 75884 . 


-سلطان الإنسان على الآأرض » وباختراع التليسكوي اتسءث السماه أَمَام: 
-عيئية » وغل ألو هذا املا غرورا » ؤظن أنه يستطيع أن يوسم سلطانه 


كثر فأ كثر . 


وخلاصة القول : أن الإنسان فعصور النهغية تجمعت لديه عدة أسباي 
سجعاته يمحس بإنسانيته إحساساً شديداً » وهذا الإحساس يتمثل فى أنه قادر 
.علق توجيه نفسه » وأيس فى حاجة إلى سلطة خارجية وهذه الأسباي هى : 

أولا : ذيوع الفلسفة الإسمية التى قضت فى أذهان كثيرة على جبود 
.المدرسيين التى أحاطوا مها الدين المسيحى . 

ثانيا : النزعة الإنسانية الثى نقلت إلى أو ربا بواسطة الإيطاليين ع نالأدب 
: اليو نانى واللاتينى القديم. وهذه اانزعة هزت السكاث و ليسكية » فذكاات حركده 
الإصلاح الدينى الى قام مها البروتستانت . 

ثالئاً : العناية العديدة بالم الآلى وتطبيقانه لتحقيق رخاء الإنسان 
الذى سرطر بعد ذلك على الفلسفة الحديثة . 


تعقد الملاقة بين الدين والمل : 


فبينما سادت هذه ااروح ى عصور انهضة . جد الجامعات والمعاهد 
الدينية تستمر فى دراستها للدن على طريقة المصر الوسيط » وحوطا هدا 
:الندجيج العلفى وتمقدت العلاقة بين الدين والعلم والمقمل الإنانى » والسبرب 
.فى ذلك: أن العاوم الطبيعية كانت مستبطة بتوجيه الكنيسة. <تى أنها أخيراً 
اعتمدت آراء ( أرسطو »> و 2 بطليموس © ف الطبيعة » والفلك » فلا 
أنفصات العلوم الطبيعية عن السكنيسة وامخذت طاطايما خاصا لها يتمثل 
.فى المنهج والموشوع ‏ فنهجها هو التجرية والملاحظة فقط » وهوضوعها هو 
:الظواهر الطبيعية ‏ نشأ عند ذلاك الحلاف بينها وبين الكنيسة التى ثةن 
بأ العلوم الطبيعية يجب أن تكون خاضعة لتمالمها »- وتعتمد القياس 


ال وه 


الأرستلى محا ها . وعندما وصل اانزاع بين العم والكنيسة إلى هذا 

الحد اعتنق كثير من الناس ست يعضهم جدى و بعضهم وستهثر س الفسكرة.. 

القائلة : بأنه عسكن تعليل ظواهر الطبيعة وأحدائمها دون أدلى #دخل لأية. 
قوة غير طديمية . ويعتمدون التحربة » والرياضة كرج وحيد لوصول 

إلى غرضهم بجر العم مهذا الشكل العقل الإنسابى وأخذه إلى حانبه » وخاصة 

بعد أن أوصل إلى كا مرشية في هذا الوقث 4 وتفاقم الأمر بعد ذلات”” 
ووصل إلى أن أعلنوا أن هذه العلوم تتعارض مع الوحجى ومع الاعان» 

وأخْذوا يناصرون ببذه العلوم المذاهب الالهادية وامادية القدعة » وانتثس 
هذا التيار حتى إجتاج أوربا » وأحس الحافظون على الدين بأنهم فى حرج ' 
شديد » فهم لا يستطيعون أن يقاوموا هذا التيار . 


وتفصيل ذلك : أن السكنيسة ااسكاء و ليسكية باعتمادها | تمياس الأرسطى. 
منهجا و حيداً للتفكير » وتطبيقه على على اللاهوت وعلى الطبيعة والفلك ». 
واعّادها فى ذلك الذهب « أرسطو > و « بطليموس > » حازت هذه. 
الآراء صفة القداسة على أساس أنما موافقة لتفسيرات ااسكنيسة لاخمصوص. 
المقدسة وكانت هذه التفسيرات مساوية للنصوص فى القداسة . 


وجاء عصر النهضة وظهرت فيه اللزعة الإنانية الفردية على الذحو الذى. 
ذكر نا من قبل » وظهر الاهتمام بالعلم الآلى واندعت : الطوة بين ااعا 
والسكنيسة وتفاقم الحلاف واستمر المبراع . هلى أساس أن اعلماء خرجوا: 
على تعالم الكنيسة التى كانت تقضى با<ترام المج الأرسطى وآراء 
< أرسطو » و < بطليموس »© ف الطبيعة » واافلك . وأمم المشكلات ااتى. 
4حتدم فمها التزاع بين السكنيسة والعماء فى عدر الموضة هى هر 2 الكو 1 
وقرانين المادة . وهاتان المشكلتان اللتان شذاتا القسكر الأوربى منذ عمس 
اأوضة حتى اليوم ؛ واذتا ٠ظاهر‏ مختلفة فى التشايع دلى امكنيسة. 
كان وليكية وعلى المسيدية . كا نفهمها نالك الكنسة ولم وتغير الوضحي 


سس بوث سد 


جهازاء هاتين المشكلتين إلا فى حوالى بداية القرن العمشرين . غندما تغير 
.هوقف السكنيسة من تفسير النصوص المتملقة بمثل هذه المشكلات » وتغير 
طوَ قفن العاءاء باجاهوم مو الج د من ظاهرة إنكار ما وراء الطبيعة على 
ما سيانى مقصلا فما بعد . 
لفد قابات الكنيسة كتاب « كوبر نيكس » الذى فتح الآعين على 
نظرة علمية إل السكون كاه عد مؤؤداها : أن الأرض ليست «ركر الكون س 
إعذت شددد فأجمت شعاب السكنيسة على محر عه )ومنع تعايمة . فَةدَكا اوأ 
يحتمون على العلم أن يمزم عام الأرض فى مركز الفلك.» وكانوا يحتمون أن 
محمد الأرض هنالك لتتحقق الحكة من خلق الأحياء على التعميم وخاق 
الإنسان على التخصيص . 
وقد كانوا إشترطون للإعان بالقصد .وااتدبير فى خاق اياة على الأرض 
أن تسكون الأرض ميزة بين الموالم العلوية » والسغلية . وكانوا يمحسيون أنها 
لا تكون مميزة على هذا الشرط إلا إذا قامت فى هر كز ااسكو كله . وكانت 
الكوا كا والمموس ائزاة أو ناقة من حوطا. وقدكان قيام الأرض فى 
مركز الكون فى نظرم هو الدليل الوحيد على حسكة القصد والتدبير99 . 
وهذا المطأ الذى وقعت فيه الكنيسةنشأ لأنها اعتنقت رأى «أرسطو» 
و «يطليموس » السكندرى الذى ءاش فىالقرن الثانى الميلادى» وكان يقضى 
بأن ( الأرض سا كنة وأن قبة السماء تتحرك حوطا حاملة مهها اانجوم 
والشموس والقمر )!9 ٠‏ 


)0( أنظرءقائد المفدكربن فىالقرن المغمر بن . عياس المقاد . سيان 


(؟) نشاة الفلسفة العامية , هائز ريشنباخ ترجة د. فؤاد زكر نا صر “أله دار 
دار السكئاب لمر بى سنة بلقكؤا . 0 


الوحيد ف الميدان . فِقِد كان هناك رأى « نيثاغورس ؟ القائل بأن الأرض. 
2 أسبح ف الفضاء2© , 


وقدكان هناك أيضا < ارستارخوس »> السامومى وهو فلدكى يوناق. 
عاش فى القرق الثالث قبل الميلاد ويعتبر أول من قال ( إن الأرض ندورحول. 
#ورهاو<ولالشمس. وحوربت هذه النظرية باسم الدين » واممهد كليا نتس »- 
بإقلان راحة الآلة والمروق من الدين لحاولته أن ؤحزح - هستيا س. 
موطن الكون من مكانبا )29 . 

وتلقت نظرية مركزية الشمس ضربة أخرى وأدتها فى «بدها . عندما” 
عارضها < أبوزيدو نوس » السورئ الآصل الذى عاش فما بين سنة 788 : 
سنة 1ه ق . م» وكان من أتباع الرواقية المتوسطة » وقد كان يقر ,عركرية. 
الشمس ولكذه عارض النظرية لأسباب دينية . ولعله أ كثر من شيره- 
مسئولية فى إطراحها جانباً مدى 19٠0‏ سنة”؟) 

وهكذا عارض تت الرواقية نظرية مركزية اأشهسهرتينهلى يد 2< كاءا ناس »- 
و<«ابوزيدوينوس > ووبرى د د. عثمان أمين > أن السب فى ذئك بوجم | 
إلى الغربزة لا إلى أسباب «عقولة ( وريما كان السيب فى ذلك أن اعتبار 
الأرض واحدة من بين السكوا كب التابعة لاشم سكان فيه شىء من إمتهاق. 
كرامة الإنسان ونذيو خطر يتهدد نظرية العناية التى تقول بأن الكون إعا: 
خلق -فسب إبتغاء سعادة الآأطة وسعادة الإنسان)© . 


ومع وجود هذه الاراء التى سبقت « بطليموس »> وقالت نكروية 





٠ أنظر وقائد المفسكرين فى الةرن العشمرين . المتقار ص 4م‎ )١( 

(!) أنظر الفلسةة الرواقية د. عمان أمين ص" الأمحجلوالمصسرية سنة ميو 
(م) أ:نظر المصدر السابقي ص ولا ح هلم 

() امصدر السابق ص ١م..‏ 


> 6 حب 


الأرض » ومركزية ااشمس » ودوران الأرض <ول نفسها و<ول الش.س » 
ومع أن بطلييوس © نفسه أثث كروية الأرض 5 بنتائج سابقة 
لاملاحظة الفلكية والاستدلال اطندسى . فان السكنيسة دكات رأى 
< بطليموس > فى القول بسكون الأرض ومركزيتها الكون » و<ةمت هلى 
الماداء أن يقولوا بذلك » وتصورت أن الإعان محكة القصد والتدبير فى 
خلق الحياة على الأرض لابتاًلى إلا إذا كانت الأرض مميزة بينالءوالم ااعلوية 
والسفلية » وتصورت أن عمز هالا يتألى إلا إذا كانت فى مر از سكو كله » 
وتصورت أن الدايل الوحيد على حدكة القصد والتدبير هو قيام الآأرض 
فى مركز الكون . 

ومن العجب أنه ( ليس فى الأديان الكنابية دةيدة :وجب على الإنسان 
أن يؤمن مجمود الأرض فى مكانها ودوران الأفلاك هن <وطا » وارس 
فى الأديان السكبرى قاطبة حسكم من الأحمكام بءاق مقاصد الاق على و ضع 
من أوضاع انفلك 9 : 

ومع ذلك : فقد قاات الكنيسة بسكون الأرض ودوران الأفلاك ءن 
حوها ؛ وعلقت مقاصد اماق على هذا الوضع بالنسبة للاأرض والأفلاك . 

وذلك محملنا على القساؤل عن السيب الذى دط السكنيسة إلى الإصرار 
على هذا الرأى . وللإجابة نسترجم ااسبب الذىكان وراء محاربة الرواقيين 
افسكرة ‏ مركزية الشمس ودوران الآأرض حوطا- ترى أن الآسبابااتىى 
كانت وراء' رفض اللكنيسة أرأى د كوب نيكس » وأتباعه إشيه مدر 
ارواقيين إلى حد كبير ؛ وخصوصا : أن الرواقية كات تماق "مناية اتى. 
ترى إلى سعادة الآة والإنان على اقول عركرية الأرض » وبذا :-كوفه 
الكنيسة قد .حاربت هذه اذظرة لأسباب فير «عقولة ولكن دنءتها إله 
ذلك المادة المألوفة والفهم الخاطى» . ظ 


)00( عقا يد اللفكرين فى الفرن الشسرين . لأعقاد ص 4م 


عد 46 سس 


٠‏ .. ودما. كانت السكنيسة مصيرة فى عصور اللهضسة على المسك. بالمبنج 
القيامى:الأرسطى وتطبيقه على اللاهوت والطبيعة » وعسكها ببعض الآراء 
الأرسطية والبطليموسية فى الطبيعة والفلك على السواء ورفض كل جديف 
لا بوافق تفسير الكنرسة لانصوص المقدسة . 


نرى الهركة العدية بدت نتحرر من القيود وتنمو فى إتجاه التدول إلى 
استخدام المهج التحريى الذى لا .كن أن بعد نتيجة لبد شخص واحد 
( والأفضل أن نفسره على أنه نتيجة لتغير فى الظروف الإجتماعية حرر 
أذهان العلماء من الإهتمام بااءلم اليوناتى فى صضسورة البزمة المدرسية 
( الاسكلائية ) وأدى بطريقة طبيعية إلى قيام عل تجربى )00 

وكان وراء ذلك ااتغير عامل هام بالإضافة إلى ما سيق أن يبناه من 
عوامل - يتغله ف من مث رخى الفسكر الأوربيين . وهو إتصال الأور بيين 
يالملمين . وامخذ هذا الإنصال طريقين أساسيين : الاريق الأول . هو اق 
كشر من الأور بيين التعليم فى المدارس الإسلامية فى الأنداس » والطريق 
الثانى . هو إتصال الأوزبيين بالمسلمين أثناء الحروب الصليدية . 

هذا الإتصال مسكن الأوربيين هنا كثشاف الروح الإسلاءية اتى 
امحترم الفرد » وترم عقله وتطاب منه أن كسك الحقل قبل الإعان بالدين» 
وتملمه أن إعان المقلد غير مقبول إلا من العاجز عن التفكير » وتطلب من 
الفرد أن يستخل الطبيمة لصالح الإنسان . ومن أجل ذلك عت الووح 
الغلمية عند المسهين ؛ فا<ترءو ١‏ العم وااعلهاء واوا على تشجيءهم » و فرق 
سامون بين >الين فى المعرفة : وها مجال الطنيعة ومجال ما وراه الطبيعة 6 
أؤعرفوا أن النيج الملائم للبحث فى الطبيعة إعا هو منهج التجربة والملاحظة 
غتلا» ووسلوا إلى كتين من المقائق العلهية عن طريق هذا النهج » و بأرك 
المسامون عامة وخاصة هذه الروح ولم يعترضوا علما . 1 


(1) ناه الفلشثة الحدية , 'قائز ريشتباح ص ع ش فيه . 


٠‏ إتصمل الأو رببين بالمسابين وعرفوا ذلك؛ودرس السكثير منهم فى الأند لس 
وتقاوا الثراث الإسلائ إلى لخنهم و« روجر بيكون > نفسه الذى إشر 
بالمنمج 'التجردبى إغترق أنه تاميذ إلعرب المدهين . هذا ال غير الإجماعى الذى 
حدث فى عدر النهضة ناح للعلم أن ينمو شيعا فشيئاً . <تى قدم «جاليليو>» 
الأساس الصحيح لعل : 


فد أعطى د جاليليو » ااء عم الحديث موجه السكى التجريبى )وقد 
حددت الجادت أل فى قام 2 لادات قانون 0 اجا عوذج المممهج 
8 ل جيل من العاماء إلى استخدام التجارب فى الأغراض العلمية”" . 

وقد رأى د اليليو >» اكفاك قوانين الخدول سنة 15٠١5‏ ( أنه من 
المدسكن تفسير ظواهر الطبيءة بربط بعضها ببعض دون حاجة إلى تدخل 
قوى خارجة عنه » فتسكونت منذ ذلك الحين فسكرة القانون الطبيعى )9© 
فوى حار جه عنه » ولو نت مند د ين ولطرة القانون الطبوعى 4 


وقد عبد الطريق من قبل « جاليليو » فنجد أصول المج العلنى 
التجريى عند دليونارد دافنشى»> (سنة ؟485١‏ - ١١١9‏ ). الذى كان متنماً 
بأن ( اعم ابن التجربة وأنْ النظريات الى لا تاى تأبيداً من التجربة ‏ نظاريات 
باطلة : . . وليست التجر بة ءندمجرد الإدراك الحسى بل ال.دث عن العلاقات 
الضر ورية بين الأشياء ؛ ووضع هذه العلاقات فى صيغ رياضية مخلع على 
اتائح التجربة يقيئاً كاملاء وتسمح باستنتاج الظواغر المستقبلة من الظواهر 
الراهنة )(5). 


وأدمى د كور يسكوس 6 (ع وو سؤوى) ل عل الفلك الحديث 
)0( تقال المصدر إل ع 236 


(*) تاريخ 0 وساف كرم . صن 11 . 


بوضعه اانظام المرنتكز حول الشمس » وأعتقدأنه عتاز بالبساطة انى لاتتوفر 
لنظام < أرسطو » و ه بطليمرس » » وأضاف إلى ذلك مبداً النسبية . حيث 
رأى أن الإدراك الحسى لا ينيئنا بداءة حين محدث حركة فى القضاء . إن. 
كان المتحرك هو الثىء المحسوس أوااشخص الحاس » أو أن الإثنينيةحركان. 
بسرعة تلفة » أو فى اتجاه «ختلف . وقد سبقه فى القول عركرية الشمس 
« أرسطوخس © وعرضها « كوبرنك »> وعمل على تأبيدها وبيان. 
إمكانبا؟ . 

وهكذا أرسى « جاايليو » الأساس لنقطتين هامتين فى اعلم الحديث » 
وحما الموج التجريى » والنظرية الآلية » وقال إنه من الممسكن "سير ظواهر 
الطبيعة بر بط بعضها ببءض دون حاجة إلى تدخل قوى خارجية عءَنها © وأبد 
بذلك نظرية «كوبرنك » القائلة بعركزية ااش.س » وقال بدوران الأجرام 
الآخرى حوطا يطريقة 1 لية محتة . 


وبءث نا <اليليو ل مذهب ,2 دءوقريعاس 0 الآلى وظنه صورة لاو<ود. 
ومغى على 5 العاماء الحدثون 5 
وخاء كقف « نيون » لقانون الجاذية متؤيداً لاذهب الآلى - بالرخم 
من أن « نيوتن » سه يكن ماديا - وكان له أثره الكبير فى الفسكر 
العلى ٠.‏ فقدك .دل على مدا 05 عاسك أجز داء :الطيريعة 4 ودع قانون] كايا 
أمر #خرج منه بالقياس نانج متفقة مم التدجرية » وقد أونق يوان ذلك 
نكا إلأتفية الملية7 . 
( هذه الحتمية الفيزيائية هى أمم نتيجة لفنزياء « نيوئن » وهى مختاف 
اختلانا أساس] عن القدر م فبى مياء لا مرسوهة مقدماوهى لا مهما ىاانخاس. 


.18617 أنظر المصدر السابق ص‎ )١( 


أو نكرههم وهى حتمية لا بالنسبة إلى غايات للستقبلى » إلى بالنسبة إلى وقائج, 
للافى » وحتمية لا بالنسبة إلى أمر خارق لاطبيعة بل بالنسية إلى تانون 
فيزياتى » غير أنها لاتقل فى دقتها وثعوطا عن حتمية المصيرءوهى مجمل العالج 
الفيزياتى أشبه بساعة ملانة مر 1 ليا عراحلها الختلفة )237 . 

ولاءد من نظام سبى حتمى . وعدم «عرفة هذا انظام راجع إلى نقتصس. 
العقل الإنانى . ويرى «دلابلاس» : ( أنه لو وجد عل فوق البشر يستطيع 
ملاحظة موقم كل ذرة وسرعتها » وحل جميع لاءادلات الرياضية » لكان. 
« للستقيل كالماضى حاضرا» بالنسية إلى هذا العقل فوق البشرى »ولأمكنه 
أن محدد بدقة التفاصيل الدقيقة اسكل حادث » سواءأ كان يقم بعدنا أم. 
قبلنا يلاف السدين د : 


ووسات فكرة القوائق ااغلمة وعمتياء وك ااثقة بالعلم الحديث. 
واعماد الإذسانية عليه وطليه <ل ألشا كل الإأسانية من العم والابتعاد عن. 
الين عام . إلى أن كانت السمة الغالبة على القرن التاسع عششرءف ( فى مفةتح 
القرن ااتاسع عشم وجحه « نابليون بونارت » سالا إلى علامة فاك فى. 
زمانه « لابلاس » عن ل ااقدرة الإطية فى تنايم الأفلاك ا-.ماوية ؛ وكان 
لتوجيه هذا السؤال إلى «لابلاس » سيب خاص وهو ظبور كتاءه عنعلم 
الحركة العلوية أو < لليسكانيكا السماونة » وفيه إششرح حركة اخللك ويعلبا 
بالقوانين الآلية كا يدل امم السكتاب . فقال علامةالفلك مجيما سائلهااسكبين 
الذى كان يقول فى الددن بمثل قوله : إننى لم أجد فى نظام السماء ضمرورة 
للقول بتد بير إله ! 

ومغى القرن التاسع عشر إلى نهايته . والرأى الغالب فيه بين للشتغلين 


)00( أشاة الفلسفة المامية . هاءز ر يشنياخ ص . ٠١١‏ . 
)م( المصدر السابرق ص ٠١١‏ صاوءؤو. 


بالعلم وللؤمئين به . هو هذا الرأى الذى محدث به < لابلاس » إلى نا بليون؟ 
إن العلر كاف كل السكفاءة لنف ير جميع الأسراز 1 

5-1 السير و حيو س ور جرمس سئيهفن « ف سئة 56مما فصلا بعثير 
يومئذ مثالا للأراء العامية فى تلك الفترة فقال : إذا كانت الياة الإنسانية 
ف نعأمما قل استوق العم وصقها فلت آرئ بعد ذلاك مادة باقية لالدين إذ 
ماهى ائدته وما هى الحاجة إليه ؟. 

إننا فستطيم أن نسلك سبيلنا بغيره » وإن تسكن وجبةالنظر التى يفتحها 
العل لنا لا تعطينا مانعيده فبى كفيلة أن تعطينا كثير آ ما أستمتع به 
و61 ( 3 

وعندما تحقد الأمر بين الكنيسة اللكانو ليسكيةو بين العم بوذا شير العلم 
واستعال العقل الإنسانى إلى جانبه على اانخو الذذذ كرنا» ول تفاح جبود 
رحال الكنيسة فى وقف تيار العم الذى حسيته زيها فى العقيدة . لآنهخالف 
ما اءتمدته الكنيسة من آراء أرسطية و بطليموسية فى الطديعة والفلك ٠‏ 

ضئطت المكنيسة على العأماه بطريقة أفزعءت المفكربنوزادت فى عنادهم 
وخروجبم عاها وظهر “كن يقول 0-6 الآراء التى غر جعن الدين فعلا عنادا 
لاسكنيسة ونهورا من رحاطا. 

اهتمت الكنيسة بالأمر » وحاربت كل مايظهر على ألسنة ااناس أو برد 
على أسماعوم . ما مخالف مافى الكتب المقدسة وتةاليد الكنيسة »خيس 
< دى دومنيدس » <تى مات » َم حواهت جثته وكتبه. كم عليها وألقيت 
فى الناد 9) وذلك لآنه قال : إن قوس قزح ليست قوسا حربية بيد الله ينتقم 
5 دن عناده إذا أراد 1 بل هه من انكاس صضوء الشمس فى .نقط الماء 8 


(1) عقائد المذحكر ين فى القرن المشرين . الحقار ص 78 . 
٠‏ (؟) أنظر قسة النزاع "بين الاين والفلشفة ٠ ١69‏ 


سس اع ب 


كا نشددت السكنيسة فى للراقمة على المط..وعات » وحكمعءلى كلك لفية. 
وكل طابع أن يعرض هثرلفه أو مابريد طبعه على القسوس » أو. الجاس الذى.. 
عين. للدراقية . وصدرت أحكام المجمع للتيدس بر ماق من يطيع شيعا ل يعرض. 
على المراقب أو ينشر شيئاً ل يأُذن المراقب بنشيره » وأوعز إلى هذا المراقب 
أن يدقق النظر <تى لاينثسر مافيه شىء بوحى إلى مخالفة العقيدة 
الكائو ليسكية ؛ ووضعت غرامات ثقرلة على أرباب المطابع يعاق.ون بها فوق 
الحر مان من السكنيسة397) 

وكذلك أَندئُت محا كم التفتنة ص لمقاومة العلم وانفلسفة - عندما خيف 
ظهورها - بسعى تلامذة < ابن رشد » وتلامكمم غصرما فى جنوب 
فرنسا وإيطاليا. وكانت وسائل التحةرقهى:<يس النهم وتعذيبه حتى يعترف» 
واعن جمع « لاتران » كل من ينظر فى فلسفة ابن رشد . 

واشتدت ا ك التفتيش فى طلب المارجين . فامخذت كل الوسائل 
لمطاردتهم ووصل الآمر .هذه الحا 5 أن قرر ممم < لاتران » : أن يسكون 
من 0 الإطلاع على أفسكار اود الواجب أداؤه على الذهب 
الكائو ليسكق أمام القسوس ف السكنيسة » حكت هذه الحا كم منذ أشأمما 
سئة 1408-144١‏ على ثلاعانة وأربعين أ لف أندمة » منهم موهااق اافن 


أحرةوا بالنار أحياء 7 
ول يوقف ذلك كه التيار الفسكرى الجديد . 


وأحرق م رونو » حيا . لآنه قال عذحب د كور يسكوس »و زادفاءتسى 
اانجوم ال ثوابت ثعوسا لكل منها أقاره ااتى دور خوا 9 '. وحى ماقصده 
مواق 5-3 »© من محاولة | كتشاف أرض جديدة عن اردق 





() أنظر المصهر السابق ص 19118٠‏ . 
(0) أظر المصدر السابق ص 187. 


56م سد 


«لخيط الأطلنطى . أقام الكنيسة وأقعدها وقّنا طويلاء فبحتت الأهر وقرر 
ممع د سلامانك » : أن هذا عخالف لأصول الدين ؛ وأعيد البحث فى الآهر 
بعناءة » ول يغير ذلك شيئًاً . هذا كله لآن د كولمبس عقال: إنالذى أوحى 
إليه بذاك هو كتب ان رشد. 

واضطهد وحوم جاليليو» . لآنه قال : إن حركة الكوا كب هى هلى 
النظام للعروف 350 الفلسكيين الييوه30) 04 وقاوءت امكئيسة 2 الجعيات 
العانية والكتي »> فأحرق الكاردينال « أ كسيميتس © كانية آلاف 
كتاب فى غرناطه © . 

ولم يتغير الحال فى عبد البروتستانت عنه فى عبد الكاثوايك . ناستدرت 
عقوية الموت قانونا كم به على كل من مخالف معتقد الطائفة » وشوى 
< سير ؤتدوس » على الثار حى مات بأمر د كلفان « 3 أرق درك »> 
7 

الفسكر الآوربى فالقرن السابع عشر : 

وبارغم من هذا الضعط على العلم و العلماء فى عصر النهضة . فإن ااءلم حاز 
“ثقة المقل الإإنسانى . 

( على أن الإفراط فالثقة بنتائج'لعلم لايقتصر عد الفيلوف. وإءا أصبح 
وقتنا الحالى » وهى الفترة الى خلق فيها العلم الحديث - فالاعتقاد بأن لدى 
العم الإجابة على كل سئرال - أى بأن كل ماعلى المرء إذا كان فى حاجة إلى 





. 765-701 أنظر المصدر السابق ص‎ )١( 

(ه)انظر الإسلام والنصصرانية هم الم والمدنية , الشيخ مد عبده 
ص نوميم مطيمة مد على صبوح سنة ١986‏ . إشاأن مظاهر المقاومة الختلفة. 

(0) أنظر المصدر السابق ص 356 . 


معاومات فنية أو كان مريضا أو يعانى مشكلة ما . هو أن يسأل العالم ليجد 
فديه الجواي - قد بلغ من الإنتشار خداً جعل العم يضطلع بوظينمة اجتماعية 
كانت ف الأصل منءمام الدين ‏ وأعنى بها وظيفة كغالة الطماً نينةالتصوى- 
غنى حالات كثيرة حل الإ يمان بالعلم محل الإيعان بالله » وحتى عندما كان 
الدبن يعد متمشيا مع العلم كان يعدل محيث يلائم عقلية للثومن بالحقيقة 
العامية )30 , 

ومنذ ذلك : العصر فقد أصبح من العسير الوتوف فى وجه الم الفمال 
لا العم النظرى فققط » وفى وجه الإعان باهكانسيطرة النساق علىالطبيعة. 

وأيضا : خلمت الفلسفة نير ااكنيسة الذى قغى علها بأن ترتبط 
.باللاهرت المسيحى فى جبود المدرسيين » وعادت إلى المذاهب الفلء4. فى 
أصوطا الأولى » وأعادت إلى الآذهان المذاهب المادية القديمة » 
وناصرت ما الإلحاد َء 

ا د ديسكارت »فالفكر الحديث : 

وجاء القرن السابع عشر والنزاع بين الدبن وااعلم على أشد مايكون . 
ومحاول د ديسكارت » حل المشكلة القامة بين الملم والدين » فيفرض ( مبداً 
القوى الطبيعية . وأدواته الرياضة والتجربة » و مختص الدين عصائر اانفس 
فى العالم الآخر » ويعتمد على اعتقادات معينة فى خابة البساطة ولا صلة لا 
بدقائق اللاهوت المدر مى فلا مضايقة بين العلم والدين : ولا سلطان لأحدها 
على الآخر. لآن وها الطبيعى والمشروع لاجعلها يلتقيان )9 . 


. 45 نعاة الننسغة العامية ص‎ )١( 
. 7٠١6١94 العم والدين فى الفاسةة المماصرة . أميل موص‎ (0) 


مسر قرع سم . 


. ومن الواضح أن المقصود بالاعذقادات الدينية البسيطة : 
: (هى الله وكاله وأّزليته »وافتقارنا إليه» واعمادنا عليه )27 . 
ومع أن 9 ذيكارت » سام هذه المساهمة الفءالة فى إيجاد حل اشكلة 
العلاقة بين الدين والعلم .. إلا أنه ذهب مذهيا فى الفاسفة أنتج نتائج خطيرق” 
ذما بعد ذلك . 
| فقدهاجي المفاهيم الأرسطية ويمتبر أول هن وجه إليها نقدا عنيفاً 
أذنى فما بعد ذلك: إلى إدكار الميتافيزيقا بالسكاية. يو لهالدكتور غلاب»: 
( و « ديكارت » هو الذى صوب السب الأول فمهاججة مذهب المقاهيم 
الآر سطية ولم محتفظ من الميتافيزيقا إلا بالطبائع القيةية اأثابتة التتى تدع 
نفسها تدرك بالحدس 77 . 
( ومؤداها : أن الحقيقة صفة لكل فسكرة واضحة متميزة » أعى 
لكل فسكرة لإعكن أن مختلط إأبة فسكرة أخرى 3 . 
( وهذه الطبائع البسيطة هى على سبيل المثال - الفسكرة والأوهر 
والامتداد والوجود - غير أن « ديمكارت » يضع بين هذه الطبائع البسيطة 
علاقات مثل : ائنان مضافةإلى اثنين تساوى أربعة ومثل أنا أفكر إذن فأنا 
موجودء وهكذا توجد طبائع بسيطة مركبة )!24 . 
( وكذلك فإن نزءته الآلية سس ف العقل مايؤسسه « حاليايو » فى 
الواقم )”" . 
)١(‏ المصدر السابيق ص١7‏ وانظر المعرئة عند مفسكرى ااسامين و. غلاب. 
ص ٠١‏ 6"“ا١٠ا.‏ 
(*) المعرفة عند مة-_كرى المسامين د, غلاب ص 46 . 
() الفاسفة الفرنسية من ديكارت إلى سارثر . جان فال . ترجة اؤاد 
كامل ص ١‏ ١ادار‏ الكانب العربى للطباءة والنشسر سنة 5و١‏ . 
)( المصدز السابق ص ٠١‏ )6( المضدر السابق ص «ه 


-_- 4 م 


وتوضيوح ذلك أن « ديكارت »> رفض منطق « أُرسطو > والمفاهم 
الأرسطية » ولم محتفظ منها إلا بأشياء قليلة يعتبرها حقائق ضرورية » 
وجعل العقل الفردى هو القياس الوحيد لاحقيقة» وسوغ الءلم الآلى نسويغا 
فلسفيا » فكن للفردية و العلم الآلى اللذين كانا سمة عصر اانهضة » وهو 
يظن أن يقيم فلسفة تسوغ الدين المسيحى بغيرمال وغه به فاسفة «أرسعاو»» 
فكان أن هدم الميتافزيقا القدعة » وأنتحت اليتافيزيقا التى أُنشأها هو 
نتائج خطيرة » فسكان منها أن هدمت ايتافيزيقا بالسكلية وخاصة بعدمحاولة 
« كانت © وقوله بالنسمية . 


وعصر « ديكارت > كانت تسوده نزءتان أساسيتان وها : الفردية 
العنيفة التى كانت تعتبر العقلى الفردى مقياس كل ثىء» والنزدة ااثانية فى. 
زعة العم الآلى . وكان العصر محس مها إحساساً قوياً ولا ستطيع سوية » 
خاء د ديسكارت > وسوغها ت-ويغاً فلسفيا » فبحءله العقل الإنساقى مقياس 
كل شىء جعل الفردية قاعة على مسوغ معقول »بهد أنكانت عردا وعصيانا 
وسائمف العلم الآلى مساهمة فعالة » وأنشأً له فلسفة محميه بعد أن كان إحساسا 
ليس له ما سوغه » وانتشرت فلسفة « ديدكارت »> «هذه فى أوربا كبا فى 
حياته . وأما بعد مماته فكانت هى الشاغل للا وربيين » فهم بين متتامد عليه 
ومدافع عنه ومعارض له واختلفت أسباب المعارضة . والمهم أنها شغلت أوربة 
كنبا فىهذا المصر(١)‏ . 

أثو المذهب التجريى فى المكر الحديث : 


وبازاء فلسفة2 ديكارت © ندعم المذهب الحسى على دف 2 فر أسيس إيكون> 


و توماس هوبس »و < جون لوك » فى مها ترا » وانتقل إلى فرنسا فه 


(1) أنظر تاربخ الفلسفة الحديثة . يوسف كريم صن وم ب اله . 
ع - الفكير المادئ 


: ( لقد وجد الموقف التجريى أوضح تعبيرعنه ف فلسفات هو لاء المفمكر بن» 
فالفكرة القائلة إن الإدراك الحسى هو مصد الممرفة ومعيارها اانهالى هى 
النتيجة التى تؤودى إلبها أيحامهم آخر الأمر » « -خون لوك » يقول إن الذهن 
يبدا وكأنه صفحة بيضاء» والتجربة هى التى تسطر هذه الصفدة ما يكتب 
غيها ومع ذلك فبناك نوعان منالإدراك الحسى:إدراك الموضوعاتالخارجية» 
وإدراك الموضوعات الداخلية » فالنوع الآخير من الموضوعات يعطى لنا فى 
الحوادث النفسية . كالتفكير والاءتقاد وااشعوربالالم »أو الإحساس باللون 
وهى حوادث نلاحظبا بالحس الباطن » ويقسم « هيوم 6 محتويات الذهن إلى 
١نطباعات‏ وأفكار . فالانطباعات تأنى من الحواس وضمنها المس الباطن » 
وأفكار الانطباعات السابقة وذ كرياتها » ولا تلف الأفكار عن الظواهر 
الملاحظة إلا فى طريقة تجمعها » مثال ذلك : أن الانطباعات الملاحظة الذهب 
والجبل مكن أن مجمع سويا لتنكوزجبلا ذهبيا» وهو موضوع لميلاحظ 
وإن كان منالممكن خيله»وهسكذا: فإن المذهب التجريى على خلاف المذهب 
العقلى مجعل لذهن دوراً ثانوياً دو إقرار النظام بين الانطباعات والأفكار 
والنسق المنظم هو مانسميه بالمعرفة )90 , 

أما موقف هذا المذهب من العبارات ( فيرى أنها لاتوجد ولا تنشى* 
.معرفة للا شياء على حقيقتها ولاعن خواصها اتى لما . إذ هى بعيدة ااصلة 
عن ذلك ولذا لا نقول إلا مما حسه فقط وبالشبه الذى يكون بين الأشياء 
بعضها وبعض )(5) . 

وهذا المذهب نتيحة للمذهب الحسى الذى كانت بدايته المذهب الامبى 
.واربط <« بوسف كم » بين المذهب المسى والمذهب التجربى فيةول : 


)1( أنشأة الغلمفة اأعامية ص ولا . 
(؟) الفكر الإسلائى الحديث وصلته بالإستعار الغر بى د . الببى . من 
« لاا "الى , 1 


اذ وها د 


ع( والخلاصة أن » معرفتنا مقصورة على التحربة الظاهرة والناطئة قه فيثمين 
.على المفاسفة أن : 6 يدرك بالملاحظة والا ستقراء خسب » وأ مدل عن 
.المائل الميتافيزقية وعن المناهج العقلية » وتلك نتيجة المذهب الحسى الذ 


"9 8. ٠ 
3 بمئه ه روسلان » وجدده < أوكام » وا هومس © وبي‎ 


وانتقل المذهب اسى التجريى إلى فرنسا فى القرن الثامن عشر واصطبغ 
بصمبغة مادبة واضحة » ويعد « لامترى » رائد المادية فى القرن الثامن عشر 
( ويئؤمن « لامترى > بقوة حيوية :ت<ه صوب اللذة » وهو يعتةد أن العام 
لن كلو سعيداً إلا إذا أصبح الناس جيماً ملاحدة هذه هى نقيجة تلك 
الفلسفة القاعة على الفسكرة القائلة » إن كل هافى الإنسان حسى » وكل ماق 
الطبيءة مادة )(10. 





.1١6١ بوسف كرم. ص‎ ٠ تاربخ الؤاسفة الحدةة‎ )١( 

)م( الفاسفة الفر أسية من دبكارت إلى سارثر . حان فال »ص 848. 

(وما أفبل هام 197٠١‏ حتى فزع الفرنسيون اظهوز كتاب « البارون 
هولياخ » « نظام الطبيعة » إذْ عرض فى شطره الأول فلسفته المادية اللحضة 
وعقب على هذا يدحض الأديان عامة واأاسيحية بويضة خاص » و حاو لأن مجتث 
افيه الاءتقاد إوجود أله وخلود الدفس 6 مملنا : أن العام ليس 1 لامادة د 
من ناقناء ذا تها » متسكراً كل نظر ية تنشمر بوجود وراء العالم الطبيعمى وفزق 6 
.مؤكدا إتصال هذه الموجودات اللحسوسة إتصالا اليا ميكانيكيا مضا »دقرا 
بأن المقل ليس شيثاً إلا الجسم « منظورا إليه من تاحية بعض وظائفه . 

وهذه الادءة ااوغلة فى الغلو » إلى حد إ:_كار الدين الطبيعى: نفسه » قد 
بدت غند أحسد أصدواء د وولباخ » وهو 9 ديدرو »4 فى دائرة المعارف: 
< الانسيكلو يديا » النى كان يشعرف على محريرها ويقوم بإصدارها ,مستميذا 
بكتاب بارزين بشقدمهم « روسو »9 وفواتيد © ... وكان الخغرض هن وضمما 
أن تصصرف الناس عن المسيحبة بها فييا من خطية آدم وحواء » وتبيئهم إلى 
حخصور العام تصورا جديدا تبدو فيه الحياة مر جحة ناجمة ولا يعزى ى فيها الشر إلى 


وهذا المذهب الأسى التجريبى كا تطور ضري المذهب العقلى ااتقليدى ‏ 
ذربة قوبة عزته وزارلت كيانه . وذلك أ نه بتسم بعدة معات مختاف اختلافا. 
كليا عن المذهب ااءتل التقليدى . 
وأبرز هذه السمات كا يقول < الدكتور غلاب » : 
( فكرة أن كل شىء فى العقل البشرى مكتسب وأنه لابوجد شىء 
فطرى البتة ء ومنها: أيضاً أنه عندما ممحد تلك المذاهب التجريبية: جيم 
المبادىء السابقة على التتحربة « تكون ذلك من جانها عثابة رفض للبادىء- 
العامة والصرورية أو المطلق منها على الأقل)'١)‏ 
وهذا يعنى:أنها #تلف مع المذهب العقلى التقليدىفى أم ٠ظاهره؛وعى.‏ 
أن العقل الإنسانى فطرى وفيه مبادىء فطرية سابقة على الت<رية . 
فمندما جحد حذين المبدأبن بقوطا: إنه لايوجد شىء فالعقل الفعارى 
ندا » وكل مافيه كتين أن لاتوحد مبادىء عامة مقدهة على الاحر به 
كون بذلك قد خالفت المذهب العقلى التقايدى غالف أساسية لم قلت . 
ومن أمم المآخذ التى سجات ضد التجريبية أنها - عندما جحدت كل . 
حقيقة عامة وضرورية - كانت تدهر قيمة المعارف كابا ومن يما الل 3 


وتد ذهب خصومها إلى أبعدمنهذا فزحموا أنالارنيا بيةهى عرة التعر بفية > 


نقص أصيل فىالطبيعة البقمرية. بل برد إلى فساد النظم الإجتاءية ونقص أسالييب. 

الزبية ... ) 200 و ( تحويل الناس عن إعتناق المسيصية إلى ,فهم الحياة فهما 

جديدا » وقد اهد د ديدرو 26 وروسو »6 كل بطر فته امسر ف الها مى عن . 

العقائد الدينية إلى إصلاح اللمتمع وإقناع العالم بان سمادة الإلان لا تتوقفب 

على الوحى بل تقوم على التحول الاجناءى )20 . 1 
)١(‏ كتاب العرفة وذد مفكرى المساءين . د . غلاب ص.78 - 


.1١96 25١99 قصة التراع بن ان والفلسفة ص‎ )١( 
. 0166 (؟) نفس المصدر ص‎ 


بوذك هو السهم الحاد الذى سدده « كانت » لمذهب « هيوم ». 

وأم خصائص المذهب التحربى هى قوله بسلبية ااعقل على أنه كلوحة 
الشمع ل حل سلى للإسئةبال » وههمته هى تحيل الانفعالات الآئية 
إليه من الخارج دون فمل إمالى من جانبه . 

وجهل التجريبية أو اهلها الطابم الإيجابى الميز للعةل جعلها مر فوضة 
من المذاهب العقلية قدعاً وحديثاً . اه المذاهس متفقةعلى إمجابية المقل» 
فالمذاهي العقلية التقليديةتر ىأن العقل يفرض إ نأ بيتةو مبادثهءلى الهس.وسات 
فيئتزع صورها ثم ردها من المادة ماما | و-بذا تتحول إلى مءةولات ضة 
ال فى ضوع للتعرفة . 

والمذاهي اعقلية الحديثئة ‏ ممثلة فى المنطق وعلم النفس وفلسقة العلوم 
س وى أن العقلى مشتمل على قوى ديناميكية إمابية بفضلها إشيداءارف 


وينظمها بصورة داعة سالرة نحو التقدم المستمر(١2©3.‏ 


والخلاف بين المذهب اعقلى التقليدى من ناحية والمذهب التحريى فى 
حوره المثلفة من :تاحية أخرى وضل إلى مارق يقثل فق الببار المذهت 
العقلى ااتقليدى وعدز المذدب ااتحربى عن تبرر المعرفة .. ويدور هذه 
المشكلة ل من وجبة نظر حريدية حديئة س «ريشتباخ» يقول بعد مناقشه 
علويلة تنصعو بات التى تءترض و<عتى النظر : 

( فإذا مأ انتقانا إلى إجراء مقارنه بين المذهب التحربىوالمذهب العقلى» 
أوصلنا إلى نوع غريب من التوازن » فصاحب المذهب العقلى لايستطيع أن 
يحل مشكلة المعرفة التحريدية لآنه يتتصور مثل هذه الممرفة على مثال 
الرياضيات » وبذلك يجعل ااعقل مشرعا لامالم الفيزيالى » والتجربى بدوره 
لا يستطيع أن محل هذه المشكلة » إذ أن حاو لته الاعتراف بالسكيان الخاص 


)3( أنظر ادر لسابق , ض 6لا حس لإلا , 


د 6ه د 


للمعرفة التجريبية تفترض مقدماً منوجاً غير تحليلى هو المهج الاستقرالى . - 
صحيح أن التجردى لا يكرر أخطاء العقلى » فبو لا يستخدم لغة مجازية »- 
ولا.سعى إلى اليقبن المطاق » ولا يحاول أن يشككل مجال المعرفة ححيث. 
يكون أساسا للتوجهات الأخلافية . و مع ذلك : فيانه حين يقعمر العقل غلى 

وضع المبادى» التحليلية » بقع فى صعوية جديدة » فهو لا إستطيع تقسير 

الممداً الذى منتقل به المعرفة التجريبية من الماضى إلى للتقبل . أئ أنه 

لا يستطيع #فسير الطبيعة التنبؤية للمعرفة )!© . 


كانط وانبيار للذهي العقلى التقليدى» : 


وجاهء ( كانط ) فأراد أن يتغلب على هذه المشكلة التى نشأت عن انهيار. 
المذهب العقلى التقليدى » وعجز المهج اتجرببى عن أن #صل القين 
للمعرفة العلمية فبداً ( من فسكرتين حددتا جيع خواطر فكره » بدا من. 
فكرة الع وم.. ن فسكرة الأخلاق باعتمارها أ بن واقعين معطيين » ىق 
' حين كان القدماء يضءو ن أنقسهم على اتصال مماشر بالكينونة » مد أن 
مادة ااتفكير عند < كانط © هى فى صميمها المعرفة الإنسانية والنشاط. 
الافسالى » العلم «معلى له على أنه نمثل ليقين مطاق وعلى أأنه حا «لى قى تفسه- 
ميان هذا اليقين وعلى أنه مستكف بنفسه » وكذلاك شأن الأعلاف " 1 
والنقد لا يستطبيع أن ينصب على حقيقة هذه العماين » فإن هذه الأقيقة 
هى المعطاة الأساسية . فا هو إذن انقد ؟ إنه عبارة عن محديد ناض 
وعلاقة العلم والآخلاق ... إن اعل الذى ينظر فيه هو قبلى كل شى« 


)0( أنشاة الفاسفة اللمية ٠ص‏ كذ ) كقم. 

06 محدثنا عن : كائط هتا باارة مم عن أنهم دكن فى القرن ال ابم عار 
لأنه متصل هذا ا موضع إتصالا وثئيقا حدث أنه حاول الدغاب ب على الأزق الذى. 
وصل إليه يه المذهباعقل التقايدى والمذهب التجر إى بعدأن أضمف كل متبما الآخر.- 


فلسفة < نيوتن > . والأخلاق هى نلك الى مخرج من المسيحية ) .(1) 

وبرى < كانط > : أن الوج ود ليس موضوع الفلسفة المباشسر . وإعة 
موضوعها العلم والأخلاق . 

والعلم والأخلاق أمر ان واقعيان وإذن فالفلسفة لا تستطيع أبداً أنه 
تناقش مسوغاتهما . ومذهب « كانط > لا يبحث أبداً فى مسألة إهكاهما . 
إذ أن وجودهما الواقع هو نقطة البداية عند الفيلسوف . وهو لا يتساءله 
جما إذا كان العم والآخلاق ممكنين - فإهما عنس ده مكنان ما داما 
موجودين -- وإما يتساءل : كيف كان العلم والآخلاق موجودين و١1‏ 
أصو طاو كك هس وعووه] 9+ 


فالعل والأخلاق أمران تستطيع الفلسفة أن تدرسيما وآن. #للينا 
ولسكها لا نستطيع أن تشك فى وجودها ومسوغاهما ١١!)‏ 

وتقظة البداية عند « كانط © ( هى وجود أحسكام تأليقية « أولانية »> 
قن اسان الرياضة وعلم الطبيعة الخالص م استقر على يدى < نيوتن »> » 
هذه فى نظر < كانط > واقّمة لا زاع فمها . وإذن : فالمشكاة هى أن نعرف. 
كيف أن هذه الأحكام ممكنة . أى على أساس يمكن أن تقيمها لكى. 
تتصور متعقلة أو خالية من التناقش )!؟ 


ونظرية « كانط »> الأساسية ف المعرفة 'تمثل : فى أنه لا دوجد لدينا 
معرفة قبل التحربة » وأن المقل يفرض قوانهنه على الأشياء- وكان 
المفسكرون إلى عبده يقررون : أن المقل يتطابق مع الأشياء فيحصل منها 

(1) فاسفة كائط . أميل يورو . عرجة د . عثان امين . ص ١م‏ اليكة 
المصربة العامة #-كتاب دنة ,الاوز . 

(9) هكذا سصمحتها وهى فى اللكثاب مسوقائها . 

(©) المصدر السابق ص 614 ١6‏ (#) المصدر لابق ص +8 . ؛ 


د دافن صم 


على معرفة .أمينة لا تشويه نمها ‏ وذلك أن التحربة تسبق المعرفة من 
حيث الزمن » وإن كان العقل يفرض على الانفعالات الحسية بعض الصور 
المقدمة منطقياعلى التجربة » وهذه الصور تسكون العناصر العامة الضرورية 
#لمدرفة » ويذلك فلا نتسكون معرفة حقيقية إلا باجماع عنصرين وها: 
مادة المعرفة الائية “كن الأشياء عن طريق المسواس وختورعا الآئية 

والصور السابقة على التحر بة عمارة عن ثلاثة أنواع : 

الذوع الأول : هو دور الإحساس وهى المكان واازمان . 

والنوع ااثانى : هو صور الفوم . وهى المفاهم التى يطلق عليها « كانط »> 
المقولات » والنى تستخدم فى ربط الظواهر وتوحيدها . 

وااذوع الثالث : وهو أفكار المقل » وهى المبادىء التى عن طريقها ' 
يعيد العقل قواعد القهم إلى الوحدة . 

والمعرفة الإنسانية الممكنة على هذا الوضعم أسبية وموضوعية . 

قأما إنها نسبية : فلا لها نتعلق بتسكوين العقل الذى يفرض قوانينه على 
الأشياء . وعسكن القول إن تسكوين العقل لو كان على محو آخر لكان 
العم مطابقاً لما عليه العقل فى الحالة الثانية . 

وأما إنها موضوعية فلاان قوانين العمل هى المبادى' التى بفضلبا كانت 
التحر بة #سكنة وههى قوانين جميع الأفكار وطا قيمة عامة . وبذا يكون 
الع الذى تدتحه حقيقياً . 

ومن عنا كن اقول إن المعرفة الإنسانية منحصرة فى حدود ااتجرية 

| ويكون العلل بذلك ذا أساس حقيق لسكنه متعلق بمكوين ااعقلى البشرى. 

تلك هى الحدود المنطقية لاعّل ولكنة يجاوز هذه الحدود » فتوجد 

له وظيفة أخرى خاصة به تتيح له يجاوز التجارب والوصول إلى المطلق » 


د لاه سمه 


وتسويغ فكرة النفس وفكرة التكون وفكرة الإله . وهذه الأفسكار 
تعتبر. حقيقية عندما تعبر عن الحاجة الذائية إلى وحدة ااءقل البشرى . بيد 
أنها إذا قدست عقابيس المقائق الموضوعية كانت وهمية لا أساس طا من 
الحقيقة »على اءتبار أنها دورة بلا مادة . والمعرفة الموضوعية لا تتأنى 
إلا باجتماع ااصمورة والمادة معا على النحو الذى سبق إيضاحه . 

وبذا تكون الميتافيزيقا التقليدية فى نظر « كاتط > يمن الملة الأولى 
أو الموجود فى ذاته أو العلة الغائية غير ممكنة!١)‏ , 

و« كانط » بالرغم من أنه أراد أن يعيد للعقل الإنسانى فماليته 
وبرمى دعام اليقين فى المعرفة بالنسبة للعلم واليتافيزيقا . 

إلا أن مذهبه أدى إلى ضري الذهب المقلى التقليدى ضر نه عنيفة قضت 
عليه فى الأذهان وأفلت اليقين وال ببية المتمية ءن بين يدى الكل التمواو فق 
فأدى ذلك كله إلى اصطاغ للعرفة إلإنسانية بعدم اليقين والإطلاق» وأصبح 
مطمح للعرفة الإنسانية فالقرن المشر نهو الحصو[عبىمعرفة راححةفقط. 


وتوضح ذلك أن النسبية الىقال بها « كانط »زازلت كثيراً من القواعد 
الثابتة المألوفة على اعتبار أن للمر ف ةالبشر بةعنده متعلقة تملةا أصيلا بكو بن 
المقل النشرى العارف » وأدى هذا إلى النسمية المطاطة التى أصبدث مه 
المذاهس العقلية الحديئة » وا مذ تفسير الساحثين المحدئين لعبارات 2 كانط > 
دوو مغختلفة » فقد تعددت التصورات المعسرنة بإزاء اادكوبن ااعةلى 2 
والحقيقة فى نظر المعاصر بن القائلين بالنسميةف المعرفة ينشئها الفسكر اامشرى 
بصورة ديناميكية ويتولاها بالتنميةوااتقدم ؛ وحلهذا حل تمورلاذهب 
العقلى التقليدى لمهمة العقل الإذسالى وكذاك الْقيقة . 


. 86 - 887 أنظر المعرفة عند مفسكرى المسكدين . د . غلاب . ص‎ )١( 
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اد ىم سب 


وخواء ع 0 


اح در ل ات ( بتطور كان 
تدريجيا فى البدايه م ازداد معدله بسرعة بالتدريج. وفى هذا ااتطور #لى 
العلم عن كل الحقائق المطلقة والأفكار المسبقة .فقد اتضح أن تلك للبادىء 
التى كان < كانط ©بعدها مدادىء ذات طديعةغير محليلية ولا غناء عنهالاءلم» 
إعا هى صسادىء لاتصح إلا بقدر محدود كسب ٠ه‏ وتدين أن القوانين الطامة 
الفيزياء اكلاسيكية. لاننطيق إلاعلى الظواهر التى تحدث ف بيمْتنا العادية » 
أما باانسبة إلى الأبعاد الفاسكية وما دون الجبرية » فقد كان لابد من 
الاستعاضة عن هذه الةوانين السكلاسيكية بقوانين محريبية وليست قوانين. 
يفرضها علينا العقل ذائه )(© , 

وبالنسمة للميتافيزيقا فلقدهدم « كانط > الأساس ااتقليدى الذى بذيت.ه 
عايه والذى كان يءتمد على أن هناك حقائق مطلقة وثابتة وأن بمليةللعرفة 
هى عمارة عن تطايق العقل الإنسالى مع المقيقة . 


وأراد أَنْ يعيد بناءها على )ساس جديد يعتمدعلى أن الميتافيزيقا غير ممكنة 
فى الحدود المنطقية لامقل الإذ-ابى » وإن كانت مرا واقعياً » وأعطى اعقل 
الإنسابى وظيفة أخرى س خارجة عن حدوده للنطقية-- يستطيع ما ااصعود 
إلى المطلق 26 قية] لذائية العقل الإنسالى فاعتبر الميتاهيزيقا بذلاك حقيقيةفقط 
عندما سكو معبرة عن ذاتيه العةقل الإنسابى وو#ية عندما نقيسها عقياس 
للعرفة الموضوعية » فاها سادت فكرة تقاف لس الواقم فى ااقرث التاسع عشر 
وإدانة كل ماءو ذالى ورفض الحقيةة المطلةة على وجه اأعءوم » وهوجت. 
فسكرة اليقين فى المعرفة ففقدت ميتافيزيتًا د كانط » أصاللها وأس.حت غير 


٠.1١56 نعاة الفاسةة العامية . هائز ريشتباخ . ص‎ )١( 


سل الاهة ا مس 


6ادرة على الصمود لآنها كانت نابعة من مبداً أن الميتافيزيةا واقءة فعلاوهيدة 
نظرية لأعرفة بيان :عمقل إمكانها فقط . ٠‏ 

فاها أصبح التسلم بواقعية لليتافيزيةامفوضا فقدت الأساس الآى بنيت» 
عليه لكل هذه الاءتبارات كن القول إن« كانط »سام «ساحمة كبيرة 
فى محطم الميتافيزيقامنحيث أراد بناءها فلقدرفض المذهب ااعآلى التقايدى 
وأحل محله مذهيا آخرء وانهار هذا المذهي . فسقطت اليتافيزيقا على 
وحه العموم 5 

و بالتالى ساثم فى اهيار فكرة اليقين فى المعرفة وكذلك فدكرةالطةيقة 
المطلقة الثابدّة . 

2 المّرن العا هون مر وسسادة العقل « 

قلنا إن ااخص أو الدن ساد كصدر للمعرفة على معنى أن ااعقل إذا ث. 
كان الدبن ااسكلمة الأخيرة فما برى ويٍحث . كان هذا عند الدكاثو اريك 
وعند اابرونسةانتءوااغلاسفة الذن ناصروا بالوحى كانوا يعتبرون الألوهية 
ىو المصدر الآخير لاودود والمعرفة 5 

ونقون هنا إن اءتبار لوحبى كصدر أخير للمعرفة ظل له وضعه على 
اختلاف فى محديد تعالعه <تى هاية اانصف الآول من انقرف اثامن عثس ٠‏ 

وهند هذا الحد تغير الوضع فأصبحت السيادة للءتمل الإنساى . 

والطابع الفسكرى لاقرن الثامنعشر «لى وجه العموم هو اشتراكفلاس فته 
وامتخذوا منهما أساسين أقاموا عله المادءة 6 وبددوا آراء « دي.كارت »> 
العلمية واافلسفية على وجه العموم . 

وكثرت الكتب التى جم بالبحدث فى الدن الطبيعى» وتناول المفسكرون. 


احم 16 سم 


الاجماعية والسياسية بالنقد انطلاقا من الازوع العام إلى الأريةواعتاد! 
على ماساد القرن من فسكر مادى معتمد على المذهب المسى والملم التيوتو ىن 
ورفض ماوراء الطبيعة2'0 . 

حدث كل هذا بالرغم من وجود ١‏ كانط » فى النصف الثانى من هذا 

وأعا كان : فد ساد العقّل 52 للمعرفة وحل محل الدن أو الوحى 
وسنتحدث عن مظاهر هذه السيادة : 

لقد ظهر فى الققرن |اسابع عثر حل دقلى للشكلة االقاعة ين الدين واللم» 
وهو الغ صل بين مو ضوعبها كك بينا من قبل - فمدما كان لدموق هذا الامحاه 
خلورت إى جانبه فى أواخر القرن السايع عشر مبادىء حل عقلى آخر محاول 
حل الزاع بين الدين والعلم . 

وظل هذا الحل ينمو حتى ساد أوربا فى الةرذ الثامن عشر وى عذهب 
التأليه العقلى أو الددن الطبيعى 

واشهر هذا المذهب وظفر مكل من الأنصار . أعلك مذهم 2 فو لير « 
واة فردريك الثانى » ملك بروسيا واافيلسوف الألمالىه كرستانةواف». 


والتجربة أساسية فى تسكوين هذا المذهب . ويبداً هذا المأهب ب 
« لوك » فيرى أن وجود الإله ي>سكن أن يستدل عليه عن طريق التجربة . 
فإنى عندما أنظر إلى وجودى أجده بد.هيا حدسيا ويمكن اس تخلاصض 
وعد العا) من وجودى» يسن ادر يقَة يمكن استخلاص و+ود الله من 
العام . وإذا ما أردنا أن محدد مذهب التأليه !اعةلى نقول : إن الإنسان 
يستطيم أن يعرف كل عناصره الدينية والأخلاقية من مارية و تمقلا هه 


والعقل عند هؤؤلاء يتعارض مع التقاليد ومع كل السلطات اتى مرج 


من حدوده ء ولا يعترف بالمقائد النى تتعدى أفكاره البد.بية أو رج 
عن الطبيعة النى حن جزء منها .. 

و بناء على ذلك لايعترف بالأسرارولا بالهةائداتى أنت عن طريقالوحى. 
ولا يعترف إلا بءةيدتين اثنتين يعطله) صفة الرتمين وها : 

وجود الله باعتباره مهندسا هذا الكون » وخلود النفس كشرط من. 
شروظ تحقيق العدالة . 

وأا هذا المذهب يعتبرون آراءهم :لك فى نفس المودف الذى :تف 
فيه علوم الطبيعة. فأعلنوا أن الأقائق الطبيمية والأقائق الأخلاقية متدانسة» 
وم لاينسبون إلى الله أى فعل عسكن أن يتعارض مم قوانين الطبيعة الإطية 
الى توصل إلبها العلم . 

وبطبيعة الخال : فإن هذا المذهي يتعارض هم الدين المسيحى يا هو 
مةرر.ى الكئيسة » على اسائن أن الدين عندثم لال فى الوحجداات عشيا 
مع الشعور .الحطيئة أو بالسقوط أو بالنجاة أو ٠١‏ إلى ذلك من الأحاسيس 
النى ترافق وجوده داعا فى داخل تلوب ولكنه يتمثل فى العجائب ااسكواية 
الى يلابا ااعاماء ليسينوا ما تحتويه » من حكم دفيقة . 

وخاصية هذا المذهب العقلى التألبى هن ريد الدين من كل عناصره 
الفطرية المميزة له » وتصييره قاصرا على عدة قواءد نظرءة جافة » هى أقدر 
على إشباع رغية التعقل منها على إرضاء النفس الإنسائية . 

وذوق ذلك : فإن ”لك التدليلات فى ز>هم على و+ود الله ؛ وهلى خاود 
النفس كات فى نظر الايد ن جد بعيدة عن أن نظفر بالبداهة التى زءموا 
محققها فى دعم قضايام(١).‏ 
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عد »# ده 


وكان طذا المذهبطابعه المشترك فى !افسكر الغر نم والاتجليزىو الألمالى 
.وكان له فلامدئمة يناصر و نه فهذه الدول اثلاث وى هذا أأعصر حت موسر 
التنور س وطابعه الفسكرى المشترك . كرا يقول « الدكتور اأهى » : 


( عواشعورالمتل وإحاعة تفسهو قد رفن أن بعد شير س.ل 
الإنسانية فى يده بعد أن يزيل كل عبودية ورثها من قبل -- وهى ءا ودية 


والشجاعة والجرأة ... فى اخضاع كل حدث ثار فى لا.:حان العقل » 
.وكذيك فى تكوين الدولة والجاعة والاقتصاد»ء والدين وااترية تكوينا 
.جديدا على الأسس السليمة المصفاة التى لكل واحد مها . 


.من هذه الثقافة العقلية وحدها المستمرة فى 'التزايد والهو . 


ومعنى ذلك كله : وحوب سيادة العقل كصدر للمعرفة على غيره »وغيره 
الذى ينازعه السيادة فى ذلك الوقت هو الدبن أى المسيحية الكانو ليسكية 
'أولاء وقد تسكون معها البروتتانتية كدهب عرف للإصلاح الدينىهناك» 
فلاعقل فى نظر أصحاب عصر التذوير اق فى الإشراف على كل اتجاهات 
الحياة » وما فنها من سياسة وقانون ودين » و « الإنمائية »هى هدف المياة 
للجميع لين اله اق ا جتمع الخاص أو الدولة الخاصة . وكا يسدى هذا اأعدر 
يعصر التذوبر اسم بض بالعهر الإنسابى وكذا بعصر ال صدوزء0 أى هس 
الإعان الفلسنى بإله ليس له وحى وليس مخااق للعالم ‏ إذ كل مسميات هذه 
الاسماء تعتبر من خواصه » فالة:وبر لايقصد به إلا إبعاد الدن عن مجال 
التوجيه وإحلال العقل محله فيه » والإنسانية التى يبشير بها هذا العصر ليست 
إلا عوضا عن القربى من الله كهدف للإنسان فى سلوكه فى اللياة » والإله 
+لذى ليس له وحى ولا خاق يتفق مع محكيم المقل وحده وطلب سيادتة 


ابا 1 لسم-م 

حلى أحداث الحياة وأتجاهاتها .)١()‏ 

وكانت فى عصر التنوبر إذن,خصومة فكرية بين الدين والعقل » وانجه 
التفكير فيه إلى إخضاع الدبن للعقل » ولذلك هد زمن هذا العصر فترة 
سيادة العقل » ما عد العصر ااسابق عليه فترة سيادة الدين. ولسكن مم ذلك 
كان للدين فى هذه الفترة أيضاً أنصار منأرباب الفكر كا كان للمقل وقت 
سيادة الدن فى العصر السابق أنصار من رجال الد.:. ومم «للصلحون > 
.رجال الفاسقة كذلك . 


2 القرن التاسع عشر وسمادة الهس « 


قلنا فما سبق إن العصر الوسيط كانعصر إعان وبقين وكانتاسيادة 
غيه الدين كصدر للنعرفة م تم الشك منذ القرن الرابع عشر واستفحل 
أمره فى عسي النمضة وجاءالقر نالسابععششر كرد فعل قوىيتمثل فى مذاهب 
غلسفية كبرى كلها «ثبتة ومؤكدة وعلى أى حال فقد ظل |الاعتبار الدبن 
كتصدر أخير للمعرفة . ا 
حتى جاء القرن الثامن عشر : فعاد النقد واالشك بشدة وانتشرا بسرعة 
وأنزل الدين عن عرس ااسيادة كصدر أخير للمعرفة ؛ واحتل ااحقل صكر 
السيادة وأَخذْ لنفسه الصلاحية التى كانت للكنيسة من قبل وهى توجيه 
النوع الإنساتى أفراداً ومجتمعات ‏ و ليس هذا -فسب بل أعطى لنفسه احأقفى 
نقد الدبن فى أخص خصائصه » ورفض كل مالا يتفق مع أحسكامه ورفض 
سلطة الدين فى نوجيه النوع الانسانى بالنسبة لساوك أفر اده وتنظهم ججاءته. 
ومع هذا فلم يفلح العقل فى تقليص نفوذالسكنيسة عاماً وكان< كانط > 
.قد حاو ل أن كبح جاح النقد وااشك باسم الل والأخلاق» وال 57 
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بيان أن الفسكر فاعل أصيل مركب لموضوعاته واعاقد بلزوم مادة المعرئة 
تأنى من الخارج فحد من سلطان الفسكر . 

وجاه اتمرن التاسع دشر يهم بسمة الركيب والبناء على اختلاف فى 
الدواعى والمذاهب : 

وانسمت الفلسفة ف النصف الأول بسمتين أساسيتين الأولى: هى اغلهفة 
الآلمانية وتصدر عن « كانط » وتفرع فروعا كثيرةفقام جيل دن اافلاسقة 
اعتنقوا ميدأ فاعلية الفسكر إطلاقاً فاشتركوا فى التصورية المطاتةةوفى وحدة 
الوجود » كل منهم يضع مبداً واحدا مطاقا ويتنبط منه مبادىء فرعية 
ويفسر بباججيع العالم والحياة وما تبدو فيه المياة من تاريخ وعلم ودبنوفن 

وااسمة الثانية : هى الواقعية الفر نسية التى تعتير التحر بة والملاحظة هى 
المصدر الوحيد للمعرفة . 

وأما الفلسةة الإجليزية فقد تنازعها التياران الآلمالى والفرنسى واسكن 
الواقعية الفرسية هى التى تغايت على التفسكير . 

دا مرف النصف الأول من القرف التاسم عشر على نهايته حتى كاات 
القلدقة الترنة واقعنة خجية # وساف لين تمدن وه الدرفة اناد 
الساطة من الدين والعقل على ااسواء . 

وسنتحدث فى الفصول التالية عن « هيجل > كثل لافملسفة الألمانية 
لأحميته الخاصة المتمثلة فى تأثير ه الضخم على الفلسفات المعاصرة المختلفة ) 
سيق © ونتحدث عن د كوت > كومس #فلسفة الواقمية المادية هلى 
اعتبار أن هذه اافلسفة هىالنى لعبت الدور الأسامى فى تدهم النظرة الأسرة 
للمعرفة الإذسانية . 

نم بعد ذلك : نتحدث عن الفلسفات المسية المادية فى النصف ااثانى من 
القرن الناسع عشر » وما بعده مثلة فى نظرية التطور والماركسية والبراجائية 
والوضعية المنطقية . 


ليان 
هيجل والديا الكتيك ١‏ الجدل » 





يءتبر د هيجل »> أحد شواخ القرن التاسم عر ؛ فقد كان مثلا هامآ 
لأتيار الفلسفة الألمائية :وقد ا ء مرا واضحاً ف الف مة المعاصرة وبا باغ من 
خطر تأثيره فى ناريخ الفلدمة حدا ( جمله مصدرا لمعظم الاتجاهات اافلسفية 
الداصرة ؛ إما بالتأبيد أو بالتنفيذ» ذلك أنك لاتكاد تجد من فلسفات 
#اقرن العشربن فلسفة لانبدا ' من « هيجل » ؛ مناصرة له فى أقل الأحيان 6 
ممارضة له فى أ كترها . فلم مقتصر تأثيره على < الماركسية ».و «الوجودية > 
« اللراجائية  »‏ وهى انجات ثلاثة من أثم اتجاهات الفسكر المعاصر - 
بل ثعل كذلك الهركات ااغلسفية الأخرى ااتى هى من شأن محثرف الفلسفة» 
ولا تجاوزث إلى <ي ثسواد المثقفين ثقافةعامة وأعنى .بها «الوضعية المنطقية» 
و « الواقعية » و < الفلسفة التحليلية » » فأيمة هذه الاتجاهات كلها من 
أمثال< كير كحارد »6 ود كارل:ما ركس > و3 جوند.وى>وة برتراندر اسل »> 
و د جورجمور » كانوا جيعاى مرحلة من مر احل حي انهم أ تباما ل دهجل »)17 


عندما يتحدث < هيجل »> ءنالمنطق وبتناول المطلق : ينطلق من نقده 
< لفخته » و« شلانج > فقد قال < لأته » فىحديثه عن نظرية المعرفة : إن 
مهمتها بان كيفية صدور صور الأشياء عن ذعلية الفكر » إذ لاعسكن أن 
بوجدفى!لأنا إلا ما كان ألرا لفاعليته ولم برض «شلنج» عن طبيعة هذا الآنا 
الى قال به < لأنه »> ذلك الآنا الخالص اللاشعورى الذى يصنع اللاأنا فيرى 
أن ليس اللاشعور أنا أو ذانا ولا لاأنا أو موذوطاء إذ ليست توجد الذات 
جدون موضوع يعينها ويظبرها لذانها وليس يوجد الموضوع بدون ذات 
00 . ويضع مثالا صرها وراء الآنا واللا أناء ووراء كل ابل ويكون 
علتتق الضداد جيعاً ومتبع كل وجود . و« هيجل »© لاإرضى عن رأى 
لأنه » ولا عن رأى < شلنج » فينتة ينتقد « لأته © اقوله بأن المطاق هوالانا 


(9) نحو فاسفة عاعية ٠‏ دكةور زاك جيب #ود ا ص 4#" ط ١‏ مساقبة 
الحاو المصرية سنا م146 . 


سس |" لس 


بوحدث. اللاأنا لكى يتذلب عليه عن طريقافمل الحر لآن ذلك يجعل المطلق 
أحد طرف التضاد فلإ يكون مطلقا . 
٠‏ وقد شل »ف وش ثلا سر وباء لوال أ . ليسكون 


تت المتضادات - ججيعاً وأصل كل وجود . لآأن المطلق هذا الوصف يصبح 
6 لكلف تاق سب عدون ليا وكقية صدوره'". 


“وه_كذا : ]نطلق ( هيدل > من نقده « لفخته » و < شلنج ‏ لسدب 
رأجاف المطلق فا المطلق عنده ؟ 
بؤى أن المطاق هو الوجود الواقعى . عا فيه من روح لامتناه أو مثال 
أو عقل 3 لى أو مدا خالق منظم وأن الطبيعة والفكرحالان لويظهرالة-ك رَ 
فى وقت ما من أوقات تطور الطبيعة لا أنه وجبان له متوازيان » والوجوذ 
متظور ؛ ومهمة أافسكر هى السكشف عن الوجو دف مبدئه ول لل مظاهره 
لكام هذه الميمة يجب إتباع منهج منطق بين هذا التسلسل يحرى فيه 
العقل على سليقته فى فهم الوجود ابتداءاً من أول وأإسط المعابى وهو مءنى 
الوجود » هذا المنهبج وهو المنطق أو الجدل أو الديالكتيك" هن شأنه أن 


)١(‏ أانظر انفلم الاذ شتر| كية مع مقارنة للاد شترا كية المر بية د. عمد أبو ريان 
2 76 طلا دار الممأرف عصر سنة 15589 ؛ الفدكر الإسلاعى اذيك 
ص ٠‏ ."و . جمد البى ‏ تاربخ القلسفة اأديثة ان اك 
ولا وألسفة كائط ض ماناس جو. 

() اليا لكتك : « كامة ممناها : الحاورة أو المناقشة لأن فها ما ستكون 
فى الحوار من أخذ ورد » وقد لا بتحتم أن إشترك فى.امحاورة أ كثر منشاهن 
واه » إذ الشخص الواحد يستطيم أن يلتى على نفسه السؤال ثم بحيب نفس 
عنه بهذا تتم فيه وحدة عملية التف_كير بجا نبيا » (نحو فاسفة عامية ص 648) 
وساي أطلقت على كثير من الحاو لات المنهجية :د عبد سقراط إلى الوم 
وترجع الى نه فى النقاش الفلنى ... انظر خرافة الميتافيز بقا د. زكى تحيب 
عور ص م" , 0 


يتأدى من من معنى إلى مءنى ضر ورة محيث يبدو الفكر وجوديا ويبدو الوجود 
الواقعى منطقيا عمنى أن ييكونٍ ضروريا معقولا بالغرورة . ا 

ولايمءى الجدل بحال مدورا حقيقيا يخرج به الأكثر من الأفل 
والمشخص من المجرد» وتوازيا محسكا بين مراحله ودرجات الوجود » لسكنة 
كل لستمد معانيه ومبادئه من الوجود » وبؤردى آخر الأمر إلى 
ظواهر الوجودء؛ ومذا مختاف « هيجل » عن « نفْتِه » الذى يجمل الآنا 
ممانعا حقيقيا الوجود » ومنبج ‏ هيجل » المنطق يبدأ من أصل واحدوهيو 
القضية تنقلب هذه القضية إلى تقيضها نم يأنلف الأسل والنقيض ويسعى 
بالجامع بين القضية ونقيضها » وي:_كررهذا التطور الثلإنى وبطرد في مظاهر 
الوجود المختلنة29 ,. 

و لنذئة الآن اذى كيف طبق < هيجل » منهجه أو منطقة على الوجود 
لفيمه ويبين طريقة نطوره » فير أن الوجود هو مجرد الإنجاب وبعبارة 
أخرى مابة كل ٠وجود‏ هو موجود؛ وهو بهذا ليس شيا فى نفسه ولى 
اعتمار أنه فى الموجودات المتبارنة المتنافرة على السواء وهو قابل لآن يكون 
كلى شىء »؛ والوجود هو المعنى الأول وهو أ كير المعاني تجريدا وخواء 
وأوسعها ماصدتا وأشدها واقمية ؛ وجيع معانينا ماه ى إلا الوجود باديا فى 
صور مختلفة . 

وتعقل الوجود ع.ارة عن تعقل اللاوجود فى نفس الوقت وهذا هو 
التناقض بعينه ‏ والموجود حقا هو المركب ب من هذين النقيضين الممثلين فى 
- واللإوجود لآن الوجود ببذه المثابة ليس كاهل الوجود ومن هنا 

سكن فهم الصيرورة الى هى صميم الوجود فى نظر 2 هيجل »© وى فى نظره 
أبضا سر إلتطور . 

)١(‏ انظر تاريخ الفلسفة الحدرئة .وف كرم ص 778 وانظر النظم 
الإشترا كية د ##د على أبوريان ص هم . 


-- ١2 يد‎ 


وتفسير ذلك أن الوجود من حيث دو وجود ثابت عةم » واللاوجدوده 
عقم كذلك واجماعها يولد الصيرورة » وهى التى نحل التناقض الأول بينه 
الوجود واللاو+ود »؛ وهكذا مجعل 2 هرجل » التناقض ميدأ أول فالمةلى 
وفى الوجود مخالفا بذلك العقليين القائاين عبدأ عدم ااتناقض » وبتدو أن. 
القول عبداً عدم التناقض اأستند إلى اعتمار الأشياء ماهيات ثابة على مثال 
تعريفاتم! فى عةوانا يؤدى حما إلىظارور المتناقضات كارأبناها عند د كانمط > 
وتسبب هذه المتناقضات الشك ف المذادب الختلفة ااتى رمن بهذا الممداً »» 
وبتدور أن القول باعتمار التناقضماهية :2<لى فيها متناةضات العقل واعتيار 
الوجود صاررا ناميا مجعل الوجودهءةولا وفاسةءته .هذه الأثابة حدسية واقعية: 
محاول أن توفع الحوس إلى مقام المطاق والواقم إلى «قام الاق . 

وبعد أن ينتهى من بيان »ةولة الوجود ومن جءل التناقض مبدأ أولى 
المقل وفى الوجود ايعارض به العقليين فى قوم عبد عدم ااتناقض » يعاءق. 
منهجه لإستخراج بقية المآولات ؛ فيبين مةولة سكيف وءةولة الإضافة 
ومةولة الجوهر والءرض » وإستيعد فسكرة إله «فارق لاعالم وفسكرة نفس. 
مستقلة عن الظواهر المسكونة للاأنا وفسكرة مادة مستقلة عن السك وساب 
الأعراض ومقولة العلة والمعاول . 


ونظرة على هذا الجزء من فاسفة « هيحل © ذلك الذى ستخدمه قى 
استنباط المعانى الأولية بالننى والإئيات واجمع بيه نرى أن المعالى الآأولية: 
مشهورة من زمن وبل » وقد حدثت عاولات, كثيرة لاستنباطها وتعرقه 
فى فلدغة « أرسطو > بالوجود ولواحقه مم تعرف بالمقولات » ولقد تناوطة 
شراح < أرسعاو »> ومن حذا حذوث بالشرح واتفصيل »هذا عن المعالى. 
الأولية )ييتى منهج الاستنباط الذى استخدمه < هيحل © ونظرة فيه مده 
مبنيا على مبدأ يتضمنه قوله . 


) لوس الوحدود شيكا لأنه قابل لأن يكون كل ثيه ) ومعئاه أن ااشىع 


61[ مسب 


القابل لأن.يتعين بأشياء أخرىهو ملتتىهذه الأشياء ويخعها فبو ناف لنفسه 
متناقض ف ذاته . 

وهو .هذا يجعل التناقض هو قانون العقل وليس س عدم التناقض ‏ 
وهو ميداً خاطىء لأن الواقع بدلنا دلى أن هذا الغىء له مفروم فى دقوانا 
لايتضمن الأشياء التى قد تعينه » وعندئذ يظبر أنه لاتناقض ف العقل الذى 
يتصوره بالإضافة إلى التعينات الممكنة » ولكن المسكس هو الصحيح فيل 
المقل أن هذه التعينات لالتمع فيه من جبة واحدة فيدرك مبسداً 
عدم التناقض . 

إذن شبدؤه القائل « ليس الوجود شيئا لآنه قابل لأن يسكون كزرشىء> 
مبدأ خامىء وجب تصحيحه هسكذا : 

< إن الوجود قابل لأن يكون كلثىء لامقابل كل على حدة» فالوجود 
شىهفى كل موجود ولحسب هذا الوجود » » ومن هنا نهم أنه من غير" 
الصحيح أن نعل الوجود وجودا ولا وجودا فى.وقت وا<د » والصحيح 
أن نعقلهوجود كذا أو كذا من للاهياتفالس و+ودا هن وجه هو وجود 
من وجه آخرء ويقال هذا أيضاً على تطبيق. منهجه على بقية للقولات . 

وتسعيع مبدأ د هيجل » بالطريقة اتى أوضحنا مانا تفرم الصيروزة 
بطريقة تلائم مبداً عدم التناقض » فبى ليست اجتماع الأضداد أو اانقائضبل 
الانتقال من ضد إلى ضد يث لامجتمع ضدان وهذا مدا عدم التناقض 
بعينه » وهكذا سم لنا مبداً عدم التناقض ونثدت أن الموج الذى إدطنعه 
د هيجل > اجر زعن تفسير الإعواد بقوة باطنة مآ بريد » على أساس أن 
اللامعين لايقتضى بذانه تعينا دون 1 لأنه لو اقتضى بذاته تمينا دون. آخر 
ترتب على ذلك أن يترجح أحد الممكنات بلا مرجح وهو باطل .| 

وخلاصة القول أن الممداً الذى إعتنقته القاسفة الآلمانية » وبصدة خاصة 
< هيجل > وتابعه عليه الماركسيون وهو مبداً التناقضق الآشياء وفىالعةلى 


اليا سم 


مبداً ساقط ون مباذا عدم الالال ا وى العقك مبداً يسجفنظربة 
الجدل ساقطة من أساسها » وعليه فا يترتب على مبداً التناقض باطل ببطلاق 
هذا المبداً . 

هكذا استبان لنا عجز منهج < هرجل »> الجدلى عن تفسير الوجود 
واستنباط المعالى الأولية . والآن نحاول أن ناتى ضوءاً على تطبيق هذا 
لأنهج عى مظشاهر الوجود التلفة . 

برى < هيجل »© أن الروح الطاق يباين نفسه فتظهر الطبيعة وهى مظبره 
الحارجى الذى يعارضه وبنافيه . والطبيعة تنطور طابقا للمنهج ااثلانى . 

هكذا يعارض الروح المطلق نفسه بالطبيعة وعيل بالضرورة إلى ااتغاب 
عل ها التعارض أن إستعيد لمسه ععرفة نفسه » ويتطور ثلاثيا أيضا 

فنجد الروح ف ذانه وهو الفرد مقر الظواهر الشعورية اتى يدرسها علم 

النفس ثم جد الروح لذاته وهو المجتمع . 

والدولة مرحلة من مراحل نطور الروح لذانه وغرضها الأسامى محقيق 
الروح للطلق والتضحية بالمصالح الحاصة فى سبيله والدولة غاية » والأسرة 
والجتمع الدنى وسياتان إللها ت.توعهما فى وحدة عليا هى الروح للطلق 
محققا بهامه ووجودها دليل « سير الله على الأرض © وبجب احترامها 
كا يترم إله أرضى . 

ونظامها لازم من طميءتها القار مخية ولا يفرض علمها من خارج نظام 
منقظم العملة ها ولوكان صادرا هن اعقلى . وانظام الطبيعى للدولة هو 
لللكية » وساطة الزعيم مطلقة » وحكة الروح للطاق تيده فتجنبه 
الامحراف والأآنانية والطفيان . 

والتاريخ يظبرناعلى أنه يوجد فى كل غصر من عصوره دولة مهيأة لأن 
تنزعم سائر الدول وتغرض علها ما بلغت إليه من دم فى الأضارة ؛ هذه 
الدولة واجبها الفتح » وانتصارها يبرر حروها . 


.والدولة الغالية خير من الدوة الخلوبة » بدليل غلبتها نفسها الى يجب 
أن تعتبر حك الله . ش 

وجدل التاريخ يعرض علينا ثلاث مراحل كبرى » الأولى إستبداد 
الدول الأسيوءة الضخمة ؛ والثانية.سيادة أثينا القائمة على اهرية و الدعقراطية 
والثالثة الى تنفق فها هاتان الأزعتان للتعارضتان هى الأضارة للسيدية الى 
تعد الرمانية ده مدل ها وواسطلها سيتحقق الإنتصار انهااى 
فى التاريخ . 

ثم نجد الروح فى ذاته ولذاته وهو الامحاد الأعلى للروح الذانى 
والوضوعى أو جلةالحياة ااروحية لاوجود متجلية فى الفن والدين والفاسغة. 

فا هية الروح هى المرية ويتطاب ذلك أن يصعد الروح إلى أعلى من 
الدولة ويعمل على محقيق مايجده فى نفسه من مثل أعلى للحال والله 
والحقيقة فيولد الفن والدين ويصير الروح المطلق بالفءل أو يتحةق على هذا 
الندو فى نفس الإنسان . 

وإذا كان الفن إنزال المكرة فى المادة وتشكيلبا على مثاطا فإن 
مطاوعة المادة متفاوتة وهذا أدل تعدد الفنون الجميلة وتتدرج فى المادية 
إلى الروحية . 

والفن على العموم و لكل فن على ادوص تاريخ فى ثلاثة. عصور » 
فالفن الشرق رمزى يستخدم الآهثلة ويستازمالتأويل ولا يقوى على إخضاع 
المادة فزدرى الصورة الحارجية ولا عم بتجويدها. 

والفن اليوناقى لا يلجأ للرمزية بل يعبر تعبيراً مباشراً ويتزل فسكرته 
كلها فى الصورة ومن هنا يا ى اانقص » فول الفسكرة فى المادة يفنها فها 
وبيضحى با فى سبيل الصورة الظاهرة والخخال الحسوس . 

والمسيحية تتلانى هذا النقص نترفع الفن من الءالم المنظور إلى العام 
المءقول ؛ وهو موطنه الحق وآستبدل بالجال الحسى امال المعنوى . 


لد ليا سم 


فتعيد العذراء مثال القداسة والطهارة ولكن ااصورة المادية لا تطابق 
المثل الأعلى حال » و.بذا لا برضى الفنان المسيحجى عن أثماله الفنية هبما 
كانت درجة إنقامها فيحس بعجزه عن تصوير مثله الأعلى فى صورة مادية 
وبعود إلى ازدراء المورة ويغاو فى الروحانية:. 

وعدا السبور المجر.ءن تسو امال الأمل اق المادة هو ادل الدئ: 
وموضوع الدن هو المثل الأعلى أو اللامتناهى مدر فى ااباطن . 


و موضوع الفن التعبير عن هذا الأثل الأعلى فى الظاهر وعلى هذا ظاافن 
مرحلة دينية أولى والدين نابع من الفن وأداة الوصل بين الفن والدرن هى 
الوثنية » وطا مراحل ثلاث وهى السحر والبوذية والزراداشتية وها ذه 
الأديان الشرقية على اعموم تعتير الله هوجوداً كي غير ذى شخصية 
فتعارضها أديان « الشخصية الروحية » ور فى ثلاث مراحل أيضاً وهى 
الموسوية واليونانية والروءانية الى عثل المركب هن إئيات الموسوية المشخص 
ون اليونانية اللاشخصىوهاتان الصورتان المتعارضتان|اشخصية وا لاشخدية 
تؤلف بينهما المسيحية اقامة على أساس أن المسيح إل وإنسان معا فبى 
تنص الأديان وتصفبها وتكلها وهى الدين المطاق » ومع هذا فالمسرحية 
ليست القمة الى يذنهى إلها تطور ااروح بل هناك الفلسهة اتى تاف بين 
الفن والددن » وااثلائة تنطق بأن كل ثىء صادر عن روح لا متناه . بيد 
أن المن والدين ناشئان عن العاطفة واليلة » وافلسفة ةق ما برمزان 
إليه فبى انتصار العقل الخالص الذى يفم الوجود فيةعرر منه . 


والفلسفة لا تريد محو المعالى الدينية بل”ريد أن #وطا إلى معان عقاية 
لآأن فى الفاسقة فقط تصل الثقافة الإنسانية إلى أقصاها . 
ل 


والمذاهب السفية الثى :جلها التاريخ هى حلقات فى سل ل :ققدم و 
هذا النصر النهانى وهى درجاتمتفاوتة لفلسئة واحدة ؛ والفلسفةاطييحلية 


00 


آخر وأ كل مور الفلسفة لآأنهاتصور كيف التهى الروح المطلق إلى تمام 
ااشعور بذاته وتجمع فى تركيب أعلى وأخير الأضداد التى صادفها فى تطوره 
مذ كان وسودا ولا وحؤدااى: أن وان , 
ونظرة فى فلسقة « هيحل © أحجدها فلسفة شاملة قاعة على فكرة رئيسية 
واحدة مطبقة عنبج واحد ومجد آثارها حميقة فى الفلسفة والفقة واسياسة- 
والأخلاق والدين والفن والتاريح . 

وبالرغم من هذا لو نظرنا فى المنهج لوجدناه صناعيا.ولو وجدنا الإفتمال. 
خلاهرا فى ثلاثياته . 

فالانتقال من المنطق إلى الطبيعة لاتوجبه ضرورة جد لية ببسل يحو 
د هيجل > المعنى المجرد الذى بنى عليه المنطق ويءود صراحة إلى التجر بةالى. 
استمد منها المعالى الجردة . 

وانتقاله من الفلسفة الطبيعة إلى الفلسفة الروحية »-و الصورةالخارجية: 
الى | مخذها الروح ف الطبيعة » فيحل ااشعور محل المادة » والاستنباط .هذا 
الشكئل غير حقيتق ومن هنا نتءين إخفاق « هيحل » فى بيان 0 معرفة: 
الوجود معرفة أولية . 

وإخفاقه برجع إلى نقطة أساسية وهى أنه دقع الطبيعة إلى «تمام الصورة 
الشرورية فى الوقت الذى بحتم فيه العقل القول بأنها ممكنة ولايستطيم 
منج مها كان أن يقلب الممكن ضروريا . 


)١(‏ أنظر ناريخ الفلسفة الحديثة . ص ٠74‏ #الم” » والنظم الاشترا كيه 
ص 77 - 781 ؛ والزمان الوجودى - د . عبد الرحمن بدوى ص ”7# ل 
4 ل 7 مكنية النبضة المصربة سنة ١48‏ » والبحث عن اليقين س حرون أدبؤى. 
صن 87 ٠‏ 


الفص لالثالث 
الوضعية أو الواقعية 
٠‏ الظروف اللحيطة بنشأة الواقعية . 
المذهب الواقعى . 
المعرفة الإنسانية وقانون الأحوال الثلاثة فى فاسفة كونت . 
عل الإجماع . ْ 
الأخلاق الواقعية عند كونت . 
الدين الواقعى عند كونت 
قيمة مذهب كونت الواقعى . 


الظروفالحيطة بنشأة الواقعية : 


ظهرت الواقعية أو الوضعية فى النصف الأول من القرن التاسع عشر 
فى فرنسا فى ظروف خاصة » تتمثل هذه الظروف ف أن الفرنسيين أناقوا بعد 
أن رأوا ما أحدثته الثورة من خرابمادى واضطراب معنوى وقلق اجتاعى 
وأيقنوا أن أم أسباب ماهم فيه إما يرجم إلى الإضطراب الممنوى : أو 
غساد المقيدة فى القيم العليا . فعمل كل منهم بطربقته الخاصة على إمادة 
الإعان بهذه القعم . 

وتغرفت ببم السبل فظهرت ثلائة اتجاهات رئيسية تستميد أصالة 
الفسكر الفرنمى بعد أن كان صدى #فكر المادى الإنجليزى فى القرن 
الثامن عشر . 

وهذه الانجاهات الثلاثة هى : 

(1) انجاء نفس روحى يمارض المادية يتبع أصمابه مطريقة «كو نديك > 
ولكىم يعارضون تتا هبه وكان من هم ثلامة حم « كابانيس > 
و2 دستودى نرامى » و 2< مين دى بيران » . 

( وثاضهم هو الذى اقترح لفظ « منوه1م»1 © أو 2 معنوبة > ثلد لاه 
على فلسفاهم: الى تظرح حانبا النظر الميتافزيقق وتقصرها على دراسة 
< المعانى > بالمعنى المام أئ الظواهر النفسية >> لتبين خصائصها وقوانيها 
وعلاقتها بالإشارات المعبرة عنها » محاولة بنوع خاص استكشاف أصلبا 
قددوا د ممنوهاه136 > إأى أصاب العاد ولسكن هذا الإسم انصرف أيضا 
إلى معنى ينطوى على السخرية والتحقير » فدل على التحليل الأجوف 
والمناقشة العقيمة والتفكير الخيالى أو < ١‏ الميتايز, قا المظافة » )(©, 
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(بي) اعجاه سانى يعارض الاتجاه الغردى وينسكر عايه أن يكون لاغرد 
كيان تائم برأسه » والاجتماع ناشىء عن تعاقذ الأفراد ويشككر أن “يصل 
العقل الفردى إلى اللو ق بقواهالذائية ويرجع الع الإنسانى إلىالوحى الإلى 
ويعارض «جوزيف دئمستر » تطبيق المناهج العلمية على الآمور الإجباءية 
والدينية كرا يعارص اأفردية. النايجة عن البرو لستا نقية ويدعو إلى الإعماد 
على عصمة ( اابابا) ى يتخاص الجتمع الإنسالى »ن ع أأشمر الى أسببت فيه 
الفردية . وبرى « فليبتى دى لاى « أن اسكنيسة عكافة هن قبل الله 
بالمحافظة على الوحى . وتعالعبافوءةساءية ونستند إلى نبوهات 34ةت و مجزات. 
لاسبيل إلى الشك فيها فبى < ليست مذهب! معروضا على البشر ولكها 
شريعة جب أن مخضم لطا القاوب » على حد قوله20 . 


( ج) انجاه واقعى صدر عن نفس الدواعى التى صدرعنها الإمماه ااسليى 
القاضى أن ا مجتمع دندهور و ب إعادة تنظيمة ولكم مختافان بعدذلك. 
فالا مجاه السلنى برى أن تنظيم الجتمع لايتم إلا بسلاة روحية توحد بين 
العقول . نما بررى الا جاه الو اقعى أن تنظيم اهتمع لايناً٠‏ يعن طريق ااسكنيسة 
إلى العم هو الذى عم حدا لفوضى الأفكار وبوفر امات ب التنظيم واتعمير» 
زف ا 
وينهى إلى دن حدددل 


هذا الاتجاء الواقعى هو الذى ستقناوله فى الصغدات التالية بعد أن 
لنتهى'منن الظزوف الى أحامات بظووره * ٍ! 
تق نقطة أخرى“ لابد من تثاواطا بالندبة لأظرؤف الى أحاءات ب:شأة 
للذهب الؤاقعى وهه الصراع بين اللكنيسة واللم 'فقد'قالما فما م.ق :: ان 
الد إن المسيحى كا كان مقررا فى السكنيسة اادكاثو ليسكيةامة:ق بعطر اانظريات 


. انظر المصدر الساءق ص و.مب ام‎ )١( 
.16 أنظر الصدر السابق . ص‎ )0( 


ؤم د 


اتى أراد ها أن نظل للعرفة حصورة فنها لاعارج عنها ؤضاق ااعلناء بذلاع» 
فقامت حرب لانم وبين السكنيسة لا هوادة فنها » ونكات السكنيسة بكثير 
من العاماء ولسكن الوجة العميةةد سيطرتعلىالءةول وأرادبء.ض ا مفسكرإن؛ 
أن يبعدوا سلطاق السكنيسة عن الءلم فقرروا : ظ 

أن لكل من الدين والعلم موضوعه الخاص به» ولدكن هذا الحل لخ 
يكتب له أن يؤدى عرته فبوخجت السكنيسة مباججة عنيفة منحانب المذهب! 
العقلى »وأراد أربابه أننمعدوا :فوذهاءنتوجيه الإنساذو كنم لمرفاحوا 
فى إقناع السكنيدة أو التغلب عليها ونقول هنا : إن المذهب الواقعى قام 
بأداء هذه المهمةوهاجم الدين والميتافيزيقا على ااسواء ت غنوافالميتافيزيقا 
و1أثالية المتقلية ‏ متسترا وراء ذلك . ش 


'للك هى الظروف التى أحاطت بنشأة الواقعية أو الوضعية|وئة.ثل فى حاولة 
إستعادة ااثقة بقيم ومعان عليا :توحد <وها الأفكار حى عكن تنظيم 
امجتمع الذى حطمته مادية القرنااثامنءذس » وااثورة الفرفسية . و إلى جاب 
هذا كانت العداوة بين الكنيسة و العلم على أشدها فساهمتالواقعية بنصيبه 
وافر فى محطم الدبن وما بر قبط بهكمهن ميتافيزي(1) 1 
بعد أن تحدثنا عن الظروف الى نشأت الواقمية فى ظلها نتحدث عن 
المذهب الواقعى نفسه فذةول : 2 
إرتبط المذهب الواقعى بامم د كوات »© ولكن فكر < كونت > 
تكون إلى جاب « سان سيمون »وثائر ب«شارل فوربيه6»و9سانسيءون» 
)١(‏ أنظر الفكر الإسلاءى الحد يرث وصلته بالاستممار اثر لى . دعدلبي. 

ص ”١6‏ . 
5 - الفسكر المادى“ 


ام سم 


جو أول من قال ( فلسفة واقعية وسياسة واقمية )!© . 

فقد كان برى مثل تاميذه د اوجست كوت »> ( أن الإنسانية كان 
اجماعى مخضع لقانون فسيولوجى مضمونه : التقدم التدرمجى فى اتجاه 
العبد الذهبى الذى بقع فى المسشقبل » فالا نسان فى نظره من ن الممكن أن يتحه 
إلى الكال . ... وقد الح « سان سيمون » على أن العم الوضعى الذى أعاره 
العرب إلى الغرب هو اذى سكن أن محل المفكلة . +بوهة الغل بغز هو الأصل 
البعيد الثورة الصناعية الحديئة » وكذيك يجب فى نظره أن تصبح الأخلاق 
والسياسة عامين وضعيين إذ لوس من الممكن فى نظره أن يكون هناك نوعان 
منالظواهر فى الطبيعة . وينهى « سان سيمون »إلى القول بأن العم يبينلنا 
أن الجتعم م لقابون ن#دم مستمر وأنهذا تمد يظبر بوضوح فى حركة 
التصمنيع » ونه إذا كانت الثورة الفرنسية قد تأخرت فى منتصف الطريق 
غذاك لآنا كانت من صمل رجال التشريع والفلسفة وقد كان من الضرورى 
أن يتولى الإشراف على المجتهع طائفة من رجال الصناءة وطائفة من 
العلماء )29 . 


( وإننا لنجد كثيرا من ملاح مذهب « كونت »وقد نشكات منقبل 
فى مذهب « سان سيمون » فلديه نفس التصور لوحدةالعلم » ونفس فكرة 
التقدم المستوحاة من « الدكتور بوردان » ونفس الإزدراء للميتافيزيقيين 
«جال القانون ونفس الثقة برجال الصناعة ونفس التصور للاطوار العضوية 
ونفس الرغبة فى الرجوع إلى العصر الوسيط )7 . ١‏ 
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)١(‏ النظم الآث شترا كية مع دراسة مقارنة للاشترا كية المريية . د. مد 
أبو ريان ص +615 158, 

(*) الفلسفة الفرنسية من ديكارت إلى سارئر . تأايف حجان قال . ترجة 
غؤاد كامل ص 5 . 


دا كم م 


وستعرض لفدذهب من خلال « كوات » لآنه زعيم المدرسة اواقعية 
ولآنه أخرج جملامتكاملا بشرحفيه أصول المذهب ويطبقههلى العلوم المختافة. 
المعرفة الإنسانية .وقانون الأحوال الثلاث فى فاسفة « كونت >: 
برى المذهب الواقعى أن الفسكر الإأسالى لابدركسوى'اظواهرااواقعة 
#الهوسة وما بينها .ن علاقات أو قوانين » وأن المثل الأءلى #.قين بتدةق 
فى العاوم التجريبية » وأنه يجب من بمة ااعدول عن كل يث فى العلل 
بوالغانات وما السحى بالأشماء باقزات . 
بتبين من هذا أن المعرفة الى نتسم بالرقين لمكن أن تألى إلى الإنسان 
لعاوم الراقعية ها الاتان مكنا الإنسان من أن صل معارف يقينية . 
بوعلى هذا الأساس :قول : 
' إن التحربة والملاحظة ما مموج البحث فى ااظواهر ااطميعية والممرفة 
#اليقينية لانأنى للإنسان إلا إذا كانت متحصرة فى هذا النطاق وماعدا هذا 
وهو الأشياء الحارجة عن ااظواهر الطبيعية والملاقات بينها - لامكن 
أن نصل فيه إلى معرفة ,تهينية مادام مهدأ حسيا تا . ومن هذه الأشياء 
.- ويبين هذا 2« اوجست كونت > فى قانون الآ<وال ااثلاثة . 
ونلخصه وما بل 3 
يقرو 3 أوجٍست كونت » أن العقل الإنسانى هر محالات ثلاث : حالة 
الاهوئية » حالة ميتافيزيتمية » حالة واقعية . وأن هذه الأالات #تلف فى 
الموضوع وف المنبج وف التفسير » وأق لكل حالة نتائج نظرية وتتائح صملية. 
فأما الخحالة اللاهوتية والحاقة الميتافيزيقية فوضوعبا واحد: وهو حقائق 
طالأشياء أو صميمها وكذاك أصلها ومصيرها هذاعن الموضوع .وقد نطورت 


افد عمس 


كلناها فى مراحل ثلات فرت الحالة اللاهوئية عراحل هى + 

| اافيتشية : وغى إضافة حياة روحية الكائنات الطبيمية فلى غراي 
الإنسانية . : 

س تمده الآطة : يسلب فيها الإنسان المياة لتى أسبغها من قبل على 
الأشياه ويضيف أفعاطا إلى «وجودات عاوية غير مرئية . وكاات هذم- 
الموجودات فى نظره ولف عالما عاويا . 

(ح) التوحيد : حيث ججع الإنسان الآطة للتمددة فى إله واحد مغارق»ه 
وفى هذه للرحلة تتسع اطوة بين الأشياء وبين العلل التى تفسر مالك الأشياء. 

وصزت اليتافزيقا عراحل ثلاث يض تقابل المراحل التى صرت با اا 
اللاهوثية : 0 1 

١ (‏ ) فيةابل الفيتشية إعتقاد الميتافزيةا أن هناك عللا ذائية فى باطن. 
الأشياء كا أن الفيتشية تعتقد محياة فى السكائنات الطنيعية . 

9 وفى حالةتعدد الآلمة يقابله فى الميتافيز يقانة-.م ااظواهر إلى داوائط ٠:‏ 
و مخصيص كل طائفة بقوة .فهناك القوة السكيائية وانقوة المروبة . 


(<) وحالة التوحيد فاللاهوتيةيقا بلبافى الميتافيزيةا القول بقوةوا<هاة. 
وإرجاع كل القوى إليها وهى قوة الطبيعة . وتباغ أوجها فى اول بوحدة 
الوجود . فالميتافزيقا والألوهية ت.حثان فى المطاق . مثل <قيتة الأشياء» 
وأصلهاو مصيرها .هذامن ناحدية الموضوعءوأما من نادية لالموج: حيتافم يقرة 
واللاهوتية مختلفان فى أن اللاهوتية مممسبا اطيال والميتافيزيقا مترحبك 
الإستدلال . 
وأما من ناحيةااتفسير : فاللاهوتية قد بلغت أوجها فى السكثلكة اتى . 
ولف التفسيرات الفائقة للطبيعة فى فكرة إله واحد مدير لكل بإراديه 
فى حين أن الميتافيزيقا نتجه احجاها آخر فى التفسير فتضع فذاق أو قورى: 


- 6م 


حبكان الإرادات المتقلبة وهذا التفشير يضف من سلطان القوى المفارفة . 
وإذا ما انتقلنا من الوجبة النظرية إلى الوجبة أامملية عبد أن اللاهوئية 
مختلف عن لليتافيزيقا . فاللاهوتية من الناحية العملية تتخذ هن العالى 
اللاهوتية أساسا متويا مشتركا للحياة الخلقية والإجماعية » وكات هذه 
للرحلة مرحلة الساطة ساطة |اكبنة وسلطة الماوك . 0 
وأما الناحية العملية ف الميتافيزيةا فتترتب على التفسير أيصاً .فإذا كانت 
.المرتافيزيقا تضع معالى أو قوى «تمددة مكان الإرادات التقلية فإن ذلاك 
يضعف من ساطات القوى المفارقة وعلى هذا الآساس يبدو الإلالفى 
:انتشار الشك والأنانية فيصم اافرد الرباط الذى يربطه بامجتمع » ويثقف 
العقل على حساب العاطفة » ويتصور الإجماع ناشئا عن تعاقد الأفراد » 
.وتقام الدولة على مبداً ساطة الشعب و كبا القانونيون . 

٠‏ وهكذا نرى:أن الحالة الميتافيزيقية وإن كانت متفقة هم اللاهوتية فى 
الموضوعاتفاةا كبيراً فكاتاهاتبحث فى أصول الأشياء وحقا تُقباومصيرها. 
إلا أنهافى الموج وعند التفسير مختافان وكذهك عند النتائج الغملية إلتى 
تترتب على التفسير . والميتافزيقا «ر<لة متوسطة بين اللاهوتية والواقعية . 

وخلاصة القول أن الميتافيزيتا واللاهوت يتفقان فى أن كلها يتخذ هن 
المطلق موضوط وإن اخثلفا فى النهج والتفسير وانتائج ااعملية وكلاها 
دض يعتبر الملاحظة ثانوية . 

والآن ختقل إلى الحالة ااثالئة وهى الواقءية . ويتثثل القوق بينها وبين 
ا فليتافيزيقا والآلوهية فى الموضوع والموج والتفسير والنتائح العملية . 

فأما من ذاحية للوضوع : فالمقل ف الواقعة يقصر محثه على الظواهر 
.واستكشاف قوانينها وترئيب هذه القوانين من الخاص إلى العام . لآن العقل 
حينئذ يتبين له أنه لا ممكن المصول على «مارف فوق اظواهر » ويقهمر 
حمه على الظواهر وقوانيئها وترتيب تلك ااةوانين . وفى الوقت الذىيءتبر فيه 
لطلق هو ٠وضوع‏ لليتافيزيقا واللاهونية . 


د طخ ب 


وأما من ناحية المهج فبيمًا مهد أن منيج اللاهونية <ياكقى وملعج 
المستافيزةة استدلالى ولللاحظة ثانوءة فى كلها. جد أن الواقعةتعتير الملا حك ة- 
هن المنبج الذئ يؤدئ إلى «عارف حقيقية.. وأّما من ناحية التفسير ميته 
تمتقد اللاهوتية والمرتافيزقا أن هناك عللالاكون على ا<تلاف فى محديف- 
هذه العماسل تستعيض الواقعية عن تلك العالى بالقوانين التى هى ااعلانات. 
بين الظوادر . 


وهسكذا اختلفت الخالة الواقعية عن المالتين الأخريين فى للوضوع وه 
المنبج وف الافسير . وهذه الطريقة « طريةة الواقعيين » هى اانى متحت قى. 
تسكوين الملل . ويجب على هذا الآساس أن بحل اللم الذى شأ على هده 
الطريقة محل الفسلفة فكر) أمسكن حل مشكلة عن طريق الملاحظة يجب أن 
تنتقل من محال الفلسفة إلى مجال العلم والذى لاعسكن حله يلك ااطريقة 
يجب أن يكون بعيدا عن هذا المجال » واللول ااتى ينتجبا العلى يجب أن 
تعتبر نهائية . وللشا كل التى لايستطيع العلم حلها يح بأن يعتقد أن ليسطة 
حل وتار نخها ينطق .ذلك . فنذوضعت لم لظ خطوة واحدةفى طريقا أله 
وتجاح العلم الواقعى مهذه الطريقة يمل على الاعتقاد بأنه مكن » وعلى هذا 
فبو النجال الحقيق لاعقل . 


وإذا ما انتقلنا من الناحية اانظربة إل الناحيةالعملية ترى أن لعل الواقعى. 
يعسكن أن ينظم سلوك الإنسان ومحقق له السعادة » وقد أنثىء على الاجماج 
على منج واقعى ليحةق هذه الغاءة ؛ ولكن تطرا هنا مشكلة ١‏ هى : 

أن الأشياء التى مخضع للدلاحظة والتجربة حدودة وعلى هذا لااستطيع, 
التجربة أن تصل إلى كل شىء » وبذا لانستطيع أن نبحث ماتريد محئه . أو 
بتعمير آخر سنظق أ كثر الذواهر خارجة عن العم . 

هذا من ناحية : ومن ناحية أخرى » فالظواهر متبابنة » والقوانين التى.. 
تبين العلاقات بدن متعددة أيضا بتعد التاواهر 6 وغل هذا عتنم رد اامازخ. 





بعضها إلى بعض » وعتنم أيضا رد ااتهرانين المسكثرة إلى قانون واحد وذاك 
يتبين إذا نظرنا إلى تمدد العلوم بل تفرع الع الواحد إلى فروع متعددة . 
وعلى هذا لاءعكن أن ترد الخالة الواقمية إلى حالة مطلقة ما ترد فى 
الحالة اللاهونية إلى الله وفى حالة الموتافيزيقا إلى ااطبيعة . واافلسفة الواقعية 
هى عمارة عن ملة التوانين المسكنسمة بالتحربة وايدت قوانين الوجود. 
يجيب « أوجست أكوات © : بأنه إذا ل ؟سكن تق وحدة٠وطوعية‏ 
فإنه منالممكن محققيق وحدة ذاتية »والطريق إلى ذلك هو تطبيق منوج واحد. 
فى جميع يجالات المعرفة وذلك يؤدى إلى توافق النظريات » وعلى هذا نصل 
إلى عل واعة. ١‏ 


والمنهج الواقعى كفيل بتحقيق الو<دة فى عقل الفرد . وعلى هذا 
يممكن محقيقها بين عقول الأفراد . وببذه الطريقة يهير هناك أساس دفلى 
للاجتماع ؛ وهو اافلسقه الواقعية . ش 

وإذا ما أردنا وحدة فى مقابلة الله والطبيعة . نستطيع أن تحدها فى 

وهكذا قصر اواقعى المعرفة اليقينية على للعرفة الآنية من ااطديعة' 
عن طريق ااتحربة ولللاحظة » ولكن ما الموقف من المعرفة المتملقة عا 
وراء الطبيءة إنه لاعكن التدايل على أحتيتها ما لا عسكن التدليل على 
استحالة وجودها . هذا موقف < كونت » دون المذهب ااواقعى . ْ 

وتلاميذه : بوافةوه على ذلك حيث نمم لارذون هذا الاستدراك ه 
فذههم مادى والاستدراك الذى استدرك به4 8 أوحجسدت كونت 2 على 
المذهب ااواقعى لامخرجه من المذهب المادى فهو لا يبدو له أى أثر #لى . 
الاعاصرة . أميل , نوارو.د ص 4٠‏ حم 


حدم هم سد 


بكر ماوراء الطبيعة بالكلية 2 0 د هذا ا لابغنيه 6 
لايعدو أن يسكون لا أدريا إسيب توقفة بصدد مشا كل ماوراء الطبيعة كي 
سبق أن أو كنا و« إنداز »> على حق فى حديثه عن اللا أرديين حيث #قول: 


( فسكرة اللا أدرى عن الطبيعة فسكرة مادية بحذافيرها » فهو يرى 
أن العالم الطبيعى كله خاضع. لقانون ويستبعد بالكاية تدخل فمل من 
الحارج ولكن يزيد على ذلك قائلا : إنه لا نتوافر لدينا الوسائل اللازمة 
حتى نتأ كد من وجود كان أعلى خارج نطاق الكون المعروف أو 
النشبت بطلان و<وده . وقد يص دق هذا فى الوقت الذى نساءل فيه 
« نابليون » عن السبب الذى من أجله بذ كر المفسكر السكبير < لابلاس > 
فى كتابه « غأو16ع مننو1صمءة1ة > شيعا عن الحالق فأجان : ل سكن فى 
حاجة إلى هذه النظربة )7" . 


وه-كذا استأصل المذهب الواقعئ فكرة المطلق وأراد أن يقغى على 
اللاهوت والمتافيزقا على ااسواء ونحل محلبهما الواقمية الى لاتعترف بيقين 
للمعرفة إلا إذا كانت آتية عن طريق التجربة وهذا المنطق يؤدى حم إلى أن 
ما وراء الطميعة والمعرفة الآنية عنه ليس ها صفة اليقين .وعلى هذا الأساس 
يسكون الدين الذى هو وحى من كان وراء الطبيمة ليس له صفغة اليقين » 
غإذن يجب إبعاد اللاهوت والفلسفة الميتافيزيتميةعنتوجيه الإنسان وإحلال 
الفلسةة الواقعية تحلوما ففر سم منهج للإنسان يسير عليه حتى محص ل السعادة» 
وأن الحدف الذى يجب أن يصل إليه الإنسان ويضحى بفرديته هن أجلاهو 
الإسانية . وهى فى المذهب الواقعمى تقوم مقام اللاهوت . 

والفاسفة الواقعية هى ججلة العاوم الواقعية » وهى بصفة أساسية «رئية 


)١(‏ كتاب التفمير الإشتراكى تاريخ (غتارات من فرور يك إجاز)صحه.: 


سس الوق سم 


على ااوجه التالى : الرياضيات ؛ وعل الفلك ؛ وعلم الطبيعة » وعل لاسكيمياء » 
وعم الحياة » وعم الاجتماع . وهذه الملوم مكتسية بالاستةراء وبلاحظ على 
هذا التصنيف أنه لاروجد فيه ممكان لعل اانفس . ور كوات دراسة 
الإفسان فى بعل المياة وعلم الاجتماع . وينسكر إمسكان ملاحظة النفس على 
أساس أن الظواهر تلاجحظ بالعقل ذأى ثىء بلاحظ لعل نفسه وركز 
2 كونت 6 على عل الاجتماع. وخصص له ثلاث مجلدات »هن كتابة «دروس 
فى الفلسفة الواقمية » ودعاه #زهوامنهه5 فذاع هذا الاسم وعرفه أنه (العلم 
الذى يتخذ له موضوعا ملاحظة الظواهرااءةلية والأخلاقية اللى مها :كون 
الجاعات الإنسانية وترق 01١)‏ . 

علم الاجتماع : 


لقد قلنا إن « كو نت » إنطلق من دافع هو : محاولة بناء حياة فسكرية 
جديدة لكى إستطيع على أساسها تنظيم المجتمع وإصلاح المراب والدمار 
اذى حل بالفرنسيين فى القرن الثامن عشر وقال عذهبه ااوضعى كم قلنا . 
ولكى محقق إصلاح الجتمع وضع آراءه فى علم الإجتماع » وظن أنه بفضابا 
يستطيع إصلاح الجتمع .وآراؤه الإجتماعية تلك كانت أساسا اعتمدتعايه , 
مدارس إجتماءية متعددة وسذعرض ذهب دكونت » الإجتماعى » م 
مماول أن غلقى ضْوءا عليه » ونرى هل أدى. هذا المذهب > وما بنى عليه 
وما تفرع عنه من مذاهب - إلى قيام عل الإجتماع بما توقمله كونت وأ نصاره 
.من نتائج ؟ وهل ساثم هذا الع فى إصلاح المجتمع فعلا ؟. 

(يرى « كونت » أن الئاس ففعصره وقفوا فى فبههم لاظواهرالاجتاءية 
غند الأساوب الديى الميتافزيق بينما تخطوا هذا الأساوب فىفيمبم لظواهر 


(1) أنظر الفلسفة الفر :ية من ديكارت إلى سارتر_حان قال ص ”ية سهة. 


)ما وه 52-7 


الطبيعة فكانوا يفهموها على الطريقة الوضعية ؛ وكان هذا التنلاض فى فرمج 
الأشياءأثره فى فساد التفسكير الذى أدى بدوره إلى فساد الأخلاق الى تج 
عنها إضطراب فى سير ا جتمع . ولم يسكن أمامه من -برل لإصلاح الجتمع 
إلا بإصلاح التفكير » فبصلاحهيصلح مافسد من الأخلاق وبصلاحالأخلاق. 
يصلح التمع . وقد استعرض « كونت » الوسائل الختلفة التى تؤدى إلى. 
إصلاح التفسكير فوجد أن ااسبيل الوحيد لإصلاحه هو القضاء على الطريقة 
الدينية اليتافزيقية فى ااتفسكير وجعل الناس يفهمون جيم ااظواهر طبومية 
كانت أو اجتماءية على أساس النهج الوضعى ولفهم الظواهر الاجماءية على 
الطريقة الوضعية لابد من توافر شرطين : 


أوط : أن تسكون هذه ااظواهر خاضعة لةوانين مامة »ولا لسير حسب. 
الأهواء والمصادفات وقد رأى د كونت » أن هذا الشمرط متو فر كاماق. 
الظواهر الاجئماعية لآنها جزء من ظواهر الياة وجميع ظواهر السكون سير 
وفق قوانين لا وفق الآأهواء وللصادفات . 


ثاننهما : وهو معرفة الناس طذه القوانين وذلك أن يسكون إلا بقيام 
الباحثين بالسكشف عنها وتعريف الناس بها ولن يثم ذلك إلا بدرا»ةالتأواهر 


اجماءية دراسة وضعية منظمة )١()‏ 


( وقد دمت هذه الدءوة الأنجاهات العهيةفى الدراسات الاجنادية إلا 
أن د كوت » نه لم يستطم التحرر هاما من أساليب التفسكير القلدنى ‏ 
فبدلا من أن يبتدىء بدراسة الحالات المزئية ليصل هنبا إلى القوانين ااعاهة 


(1) أصول البحث الإجتاعى ‏ الدكتور عبد الباسط محمد سن ص «لم 
مز ” - مطرمة لجدة. البيان العر بى سنة كاكوا وانظر الإمجاهات الممأصرة 
فى مناهعج ع الإجتاع د . قيارى مد إيماعيل د ص 5ه », ولا ط ١‏ دار 
الطلبة العرب ب عروت سنا ١556‏ . 


ات 


0 ل ٠‏ فوضج 


فقد أرجم « 95 » نطور الظواهر الاجتماءية إلى تطور التفسكير هم 
أن تطور التفسكير ذائه ليس إلا مظبراً من مظاهر تطور اللجتععم ولا يعتبر 
هو تفسه سما ذا التطور . ثم إن 2 كونت » وضع قانونا إشرى على جميع. 
الجِدّممات بلا استثناء » مع أن اللاحظ هو وجود جتمعات جزئية مختلف 
عن بعضها فى بنيانها وأنظمتها وطبيءتها .ولما كان مابج< كونت» التاريخى. 
قائما على هذه القوانين واانظريات اتى لانءتير أ كثر من فروض فلسفية 
فإن ذلك يقلل من قيمة ذلك الموج وأحميته ١)‏ . 

وقد أر هم كوت ع( فى توحيه الدراسات الاجماعية عن بعدة تأثير 
08 وسار على هدى طريقته عدد عير دون المفسكربن الاجمافين 5 
فسكانوا يبدأون بوضع انقوانين والنظريات ااعامة م محاولون تطبيةها على 
ظواهر الاجتماع ٠‏ 

ودن بين ور لاء أ لغزار المدرسة المي و لوجية الذينحاواوا تفسيراائاوا قن 
الاجتماعية على ضوه الوا نين ااقى سير علمها الظواهر اليو اوجية وغيرثممن. 
الذبن وضعوا نظريات فى الصراع الاجتماعى وحاواوا أن إستخلهوا أسس 
الاجتماع الإذمانى من مباديء تنازع اليقاء وصراع الأجناس وبتماء الأصاح 
وما إلمها .وهن سنن الذين ساروا على هدىطر ةد كونت © نصار الأدرسة. 
الجغرافية الذين حاولوا #فسير كل مامحدث فى امجتمع بالرجوع إلى ظواهر. 
الجغر افية(؟) . 


والإصرار دلى تطبيق المنهج الوضعى فى كل مجالات المعرفة <تى ااعلوم 


)0( أصول لأبحث الإجتياعى د . عد الباسط قد حسن ص 9 .. 
)0( انظر ااصضندر الساق سن ااع 8# . 


لح وك 


#الإنسمانية ا من الممكن وصف علاء الاجتماع بأن 
.معظموم أو كا 3 من أشهز الجاحدين فى عصر نا ( وم فرق فى عذتاف اابلدان 
الغرية ولدكل فركة نظرية » ورعا كانت أشهرها نظرية «دوركم > وتلاميذه 
ثم يذهبون إلى أن ف-كرة الألوهية هى عين فكرة المجتمع محولة إلىخارج 
ومنصوبة ماهية عليسا ا لاجتمع من ساطان قاهر وأثر بالغ س فى 
الاجتماعات » وبمخاصة عناسة الأعياد ولا راسم والأحداث القوهية ؛ حرث 
الهزه روح من العزة واشهامة والخاسة ترفمه فوق مسدواه اللأاوف ) 6 
وهعكذا حاول < كونث » وأنصاره من هدع أن حورا الجتحم 
'نصورافيزيا ‏ ويطبقوا عليه المناهج العهية البحته . متقدين أن ظواهر 
مثل ظواهر الطبيعة عسكن إخضاهها للتجربة والملا<ظة . والآن بعد 
أن معى ١‏ كلم قرن على وفاة 2 كونت »> تحاول أن نثدين مدى الأنجاح 
1 الإخفاق الذى حققه المنيج الوضعى م واضعة ا كونت:> وأتصاره 
الدراسة الظواهر الإجتماعية . 


ولو كان قد مجح لفرض نفسه على الأمحاث الإجتماءية فى كل »كان » 
ولكن الأمر بخلاف ذلك. والباحثون المتحهس وذ أعل الاجتماعلا!- تطيءون 
أن بدعوا أنهم قد توصواوا إلى قوانين إجتماعية تقرب فى دقتها من فوانين 
الطبيعة ؛ وكل ما استطاءوا أن يقولوه بإزاء الاعتراضات اتى :توم ضد 
تطبيق المناهج العلمية على الظواهر الاجتماعية والإنسانية علىوجه العموم : 
هو أن الأمى وإن كان عسيرا حتى الآن إلا أنهم متفائلون بإزاء الأستقبل 
وينتظرو أن محل مشا كلعل الاجتماعه يفصح عن هذا ده قيارى تدا سعاعيل» 
ف اكتابه الصادر سئة 5566ةا متسائلا : ) هل عكن لعل الاجتماع أن يم 
إطاراً اما » حقق بفضله مناهج «المفاهدة » وداأقارنة » و١‏ التفمير > 


)١(‏ الطبيعة وما بعد الطبيعة . بوسف كرم. ص "1 الطيءة الأولى دار 
ظاعارف وانظر الإتجاهات المعاصرة فى عل الإجتام ص 727 - 744 . 


فى دراسة الظواهر الإجهاعية أو حل للشكلات السوسيو تلجية؟ !فى الواقم ‏ 

3 بكننا إن منت على هذة لأسألة بالإييجان لو فسن لمم الإجماع يصدد 
مماللتة للظوا هر »أن يطبق مناهج الفرض »6 وأن محةق هذه الغروض ». 
لكى يصل بعد اختبارها » إلى عدد من التعممات ثم يصوغ هذه التعممات 
صياغة رياضية فى كل مشروع من مشروءات البحث السوسيولوجى . وإن. 
محقق هذا فى ميدان الاجماع » وإن تيسر له إمكان تطبيق هذه المناهيج 
الوضعية » لاستطاع علم الاجماع أن يم كد لذاته « نظرية سوسيولوجية 
عامة »» وللسكن هذا الت كيد دو أمر مشكوك فيسه من وجبة النظر 
لليتودولوجية » يا أن إمكان قيام < قوانين > مضبوطة أو « تعيمات > 
ذات صياغة رياضية فى ميدان علم الاجماع » هو إمكان عسير المنال )230 . 


إن من أم مشا كل عل الاجماع : أنه يفتقر إلى توحيد مصطاحانه حتى. 
:-كون له لغة عاءية موحدة . 

وهناك صعوات منهجية تقف كمقبة كأداه أمام توصلنا إلى القانون. 
السوسيولوجى . ومنها :لك الصعوبات التى نعو قالقبياس فى العلوم الاجماعية 
فقد انضح لنا عدم إمكان التقراس » نظراً لعدم ثبات الظواهر الاجتماهية .. 
فالماء مثلا يتحمد فى درحة حرارة معيئة »؛ وهذا أ ثابت » ولا يتغير فى: 
الظاهرة الطميمية » إذا ما خضعت لنفس الظاروف © و 2 الأمر #تلفه 
عاما بالاسة للظوام ر الإجماءية ففى الجنيع لا نستطيم أن محدد فى .ثباته 
درجة الضغط الاجماعى 4ف أن :قيس فى سهولة ملدى الانقءال الثورى » 
0 درجة الغو الحضارى فى بناء من أبنية الثقافة . فبناك إذن مشكلات. 
ميتودولوجية. » تنشاً أثناء “مليات :كلم الظواهر الاجناعية وقياسهه 
قياسا موضوعيا. 


5-3 


حل 48 مس 


ومن هذه -الشكلات : 

مشكاة طبيعة الظاهرة الاجياعية والفروق القائمة بينها وبين الظواهر 
"الطبيمية » فالظاهرة الطبيمية تتميز بالبساطة » أما الظاهرة الإجماعية فتمتاز 
بالتعقيد » حيث إن الأولى كن ضيطها وعزطا وقياسها » أما الظاهرة 
«الإجماعية فلا كن ضبطها أو التحكم فبها . 

الأولى مخضع للتجر بة وتاز بالموضوعية وااتواتر والتسكرار » أماالثانية 
ختتمز بالجدة واللاموشوعية حيث إنها لا تقاس كيا بل كيفيا. الأولى 
خلاهرة مادية تطبق علها مناهج الم » والثانية لا مادية تطرق عليها 

والمشكلة الثانية » هى مشكلة عدم إمكان محديد الظاهرة الاجماعية » 
.حتى عسكن قياسها » حيث إن مشكلة التحديد لا عسكن فصاها عن مشكلة 
القياس وال . فإن ءال الكهرباء مثلا » لا يعرف ماه السكهرياء؟ 
ول-كنه يعرف كيف ستخدم التيارن السكهربى ويقسسه دون أن ينشغل 
عمرفة كالبه أو محديد جوهره : 

هذه الاعتراضات كانت تتردد فى القرن للاضى ولا نزال تتردد حتى 
«اليوم وخواها جيم : هو استحالة دراسة ااظواهر الإجماءية بإتباع قواعد 
المنهج العلهى وتتركز فى عدد من للسائل للتملقة بتعقد المواقف الاجتهاعية 
اجتماعية و بعد ااظواهر الاجتماعية عن الموضوعية وءعهم دقة المقايس 
الاجتاعية .)١'‏ 

وهكذا رأينا أن الوضعيين ومن على شاكلهم أخهةوا فى تطبيق المناهج 

»7٠١ 4 انظر الالتجاهات ناماميرة فى متاهج عل الاجتاع ص‎ )١( 
وائظر أصول البحث الاجئاقى د. عدد الباسط مد حسن‎ 551655٠6 عن‎ 
.ا١؟١‎ - 1١٠١ه ص‎ 


حم احج 4 م 


(لعابية على لم الاجماع ء واعترفوا بصعوبة تطبيق هذه المناهج ؛ ووضوا 
أملهم فى المستقبل ٠‏ وقد مر أ كثر من قرن على وفإة < كونت »» ولم 
يصاوا إلى :تائج علبية محيحة تكنى لتوجيه النوع الإنساتى وتفرقت 
بهم السبل . ٍ) 

وتعددت إتجاهات عل الاجتماع المعاصر ومناهجه إلى الدرجة الى معبا 
سذر |افياسوف الرياضى الفرنسى « هترى بوانكاريه 6دةءؤه5 قعصع»8 > 
من ت_كثر المناهج وتعدد الأنجاهات فى عل الاجتماع » فيقول فى عبارة 
نقدية لاذعة ؛ وردت فى بداية كتابه عن < العم والمنيج ( إن عام الاجتهاع 
هوأ كثر الناس محيزا إذ أن ما يعالجه من عناصر هى عناصر بى البشر » 
.وهىا كثرالمناصر نقلماً وتعقيدا وأشدها تباينا واختلاه . 


وكل فسكرة أو دراسة فى عم الاجتباع » إعا تفارض مهبحا حجديدا» 
يجاهد عام الاجتاع فى تطبيقه » ومن ثم كان علم الاجتماع علا كثير 
المناهج قليل للنتاتم ) 2١‏ . 

الأخلاق الواقعية عند« كونت ©» : 

وقد عال د كوت » الأخلاق فالفصل الآخير من عل الاجتماع منطلقا 
من قانون التقدم العاانى وهو أحد قوانين علم الاجتماع المتحرك و-فوى 
هذا القائون : أن الفرد ينتقل من الأنانية إلى شىء من الغيرية ولا تزال 
الغيرية تتقدم حتى (سود سيادة تامة . فراحل مو الغيرية عبارة عن إمحاد 
الأنراد فى الأسرة» وامحاد الآسر لأجل الحرب » وتماون اجريع لأجل 
إزدهار الصناءة . 


واقتنم بالأحمية المظمى لعل الأخلاق لتعزيز العاطفة الاجتراعية » 


واءتزم أن بعل منه علما انها برأسه » يكق شابع الخلوم الرئيسية ٠‏ قيصيت. 
هو من عة أعقد العلوم » وتصير سار العلوم أجزاء؟ له . وهبمة القلسفة 
الواقعية فى نظر « كونت » بإزاء الأخلاق هى إلغاء فكرة المق الراجعة: 
إلى سلطة أعنى من الإذسان» وإحلال فكرة الواجب لهاء و<هيرا لأخلاق. 
كلها فيه . 

وهذا الواجب: عبارة عن الميل الطبيعئ إلى إخضناع االزعات الفردية إلى 
خدمة النوع الإنسانى أجع . ويكون الشعار اذن : < اهياة لأجل الغير >- 
وفسكرة الواجب نابمة من الروح الإجتماعى الذى محققه الفاسفة الواقعية 
عندما تبين أن الفرد عضو فى النوع الإنسانى . 


وتستنبط قوانين سيرته من النظام الكل ' للاأشياء لا من مصئحته 
الخاصة سب . والإنسانية مهذا المعنى هى أرفع المعاتى فى ميدان الأخلاق» 
والعلم الواقعى مفيد جدا لمل الآخلاق لآنه هو الذى يبين الآثر المماشس 
وغير المماشر لكل ميل وكل فعل فى الخياة اافردية والإجتاعية 1١0‏ . 


ولكن هل كتب لعل الأخلاق الواقعى: أن يتطور ويل المشكلات. 
الأخلاقية ؟ تناول هذه المشكلة « الييربابيه » الذى انغخم إلى المدرسة 
الإجتماعية الفرنسية الى كان يشرفءعليها « أمرل دوركايم » ول أستاذاً 
للإجتماع و الأخلاق فى السر بون فى ااثلاثينيات من هذا الةرن. 


تناوها فى كتابه « أخلاق العلم » الذى ترجم الى الاغة المربية #ت. 
عنوان < دفاع عن العم 6 ونشر هذا الكتابي باللة الفرنسية قبل 
سنة ١95‏ » ولكن المؤولف كتب له مقدمة خاصة #ترجة اعزيية 

: أنظر ناريح الفلسفة الحديئة . بوسف كرم ص "لام‎ )١( 

(0) ترجه إلى اللغة المر بية د. ماك أمين . دار 1<ياء الدكتب المربية 
سنة ١9145‏ 


اسسابيي# -2 


تاريخ ٠١:‏ نوفير سنة 140 الحص فها فكرة النكتاي الأساسية وليئقض 
أى فسكرة من أفسكار السكتاي فبى إذذن آراء ‏ بابيه » حتى سنة 45؟9 
ومحاول 2 بابيه » أن برسم خطوط الأخل لاق العلميةفى هذا الكتاب 
فيبين : 

أن المحاولات التى بذلت لإقامة ع أخلاق م تاجح وإذا أردنا أن نير 
فى الطريق اليم ينبئى أن نقل المشكلة وتحاول أن نصلى إلى أخلاق علمية» 
ويتناول هذه المشكلة فى الفصل الع من هذا الكتاي محت عدوان 
2 أخلاق العم 6 

محاول « البيرباييه » رسم خطوط لأخلاق دلحية فيرى : أن الوود ااتى 
بذلت ل:كوين عل أخلاق أخفقت» لأنه لامكن أن يطبق الهج العلحى على 
على ماهو معيارى أو تشريعى » وبرى أن قلب المشكلة محيث تكون محثا 
عن أخلاق لاءلم ممكن » بل إن تملك الأخلاق موجودة بالفمل وهى عبارة 
عن ( ججلة الأذكار المعياربة التى حملت الناس هلى السير فى طريق الث ااعلبى » 
والنى جعاتهم محددون منامجه ويوثقون تقدمه . 

وباارغم من أن أخلاق العم تلك لم تصغ بعد فى هلذهب إلا أن ذلكه 
لابءد نقصا فى نظر « بإييه » لآنها لم تعبر عن نفسها باللذظ وإما خدمتالعلم 
فملا ؛ فبى متضمنة فى وجود العلم وفى نفس تطوره . عن أن للعلم #قصده 
الذى يسعى إليه وحقه الذى يتمثل ف الأنهج العقلى 3 ندينه جهو دالماحئين. 
ا موصولة . 

ودراسة مقصد العم وحقه على هذا الحو مين أنما بس ةميان مثلا أعلى 
وأنها يفترضان ويتضمنان نظرة عن عظمة الإنسان وججال الهياة . 

ودراسة هذه الأخلاق يجب أن تسكون بطريقة واقعية ماما . 

ومختم هذا الفصل الرابع بقوله ( أ كون مغتبطا إذا وافقالةارىء على 
الأ بن التاليين : » - الفكر الاديخ 


1 


لامة ا 
الأول : - الآخلاق ليس إلا وها . فى حين أن أخلاق العلم ثىه 
واقع وحقيقة حاصلة 
-الثانى : أن أخلاق العم هذه ا نستطيم أن راها اليوم_تعدل فى جاها 
أو تتجاوز ماقدمه للمكرون لنا من مذاهب الأخلاق قبل العصر المللى 
وه أيضا قادرة على أ ان تنظم حياننا وأن تثير #اسةنا ( 5 


ولكن ماهى أخلاق العم هذه التى ساعدت على تقدم العم ولستطيع 
إذا ما ليقث ف الحياة أ ان جاب السعادة فلا نسانية ؟ 


دتناول هذه الأخلاق فى الفصول الثلاثة ااتالية : 

١‏ - كرامة الفسكر : يتناول ه ذ! الاق فى الفصل الخامس بنفس 
العنوان وخواء:أن السكرامة الإنسانية عبارة عن جبود العقل لبموغ الأقيقة 
وسيرة العلماء التى حلت فى ساوكوم تدل على أن فابتهم الأولى من وراء 
جهودثم فى العم لذاته دون أن ينظروا إلى مايترةب عليه من أغراض سملي . 

المعرفة هى الغاية الوحيدة عند الم الطبيعة أو الم البيولوجيا أو طلم 
الإجماع . 

وما معنى هذا إلا أن هؤلاء الباحثين جيم أاب مثل أعلى واحد 
مجمل الصدارة للعمل المظفر ؛ حمل الفسكر . 

وهكذا جمل العلاء الفسكر هو دحم ااسكرامة الإنسانية »وخصوصاً 
المكر للوصول الذى نشيد على طول الزمن بناء تدرجيا لاحد له . هد 
الجهد الموصول الذىلايءرف الراحة هو مدار عظمة الإنسان الأقيقية . 

ومن هنا : يجب علينا أن نعمل على أن يسكون للناس جيعاً نصيب فى 
هذه السكرامة الإنشانية. وعندما إسودهذ! المثل الأءلى سيكون هوالةياس 
لتقدم الآمم » ولن يكون هو التقدم الإقتصادى » وليس معنى هذا أن 
التقدم غير مهم » ولكن كل ماهو مقصود أن يكون ااتقدم الإقتصادى 


ومميلة لمكن من نصرة الجوود للتواصة لتمعيم الكرامة الإنسانية ,للتمثلة . 
ف حصيل العم لذانه . 

؟ - ااثل الأعلى الثالى الذى ينطوى عليه الأشاط العلمى : دو الوفاق 
.و لإنتلاف » ويتحدث عنه فى الفصل السادس . 


وخواه: أن ن قانون العلم يذ.ئى أن بؤلف بين العحقول فى كل مكان . 
والرغبة ف التَأليف بين العقول والنفوس بإزاء حقيقة واحد رغبة قدعة 
هدفت إليها أدإن وفاسفات سبقت العلل الحمديث:ولكن الأديانواافلسماتث 
لم قق هذه الرغبة فإصرارها على التجميع أدى إلى الإصطدام والتفرق 
فىالساع الهوة بين الناس . 


3 العم وسط هذه التيارات يبدو عملا فمالا فى ججع السكامة والوفاق . 
..وإذا كانت الفلسفات والأديان تدهو إلى الإنحاد » ومع هذا لم محققه فقد 
حقه الملم فعلا . فقد انتسب إلى العم كثيرون من ذوى الأديان والفلسفات 
المختلفة ولكن العلوم ذامها ل تذتسب إلى دين ممين » أو إلى فلسفة «مينة » 
أو إلى مسكان معين . والعمل الأخلاق على هذا الأساس:هو الإجبد للتواصل 
#كشف عن حقائق يقينية تتفق عليها العمقولبكاهل إرادتما . وإذا كنا 
.من هذا حةةنا المذل الأعلى الثالى فى أخلاق الع وهو الوةاق . 


» ح الثل الثالث فى الأخلاق العامة : هو ا<ترام الأرية ويناوله فى 
«الفصل السابع . تلك الحرية اانى ل تتحل بها الأديان وخصوصا للسيحية التى 
عميت الامن وااة-كفير بل الموت على الف هاء وكذاك الفلسفات التىصبتث 
اللعنات الحاقدة على مخالةها . ْ 


وطرافة العلم أنه بتى داعا بعيداً عن لعن الخصوم ؛ بعيدا عن تسكفيرثم 
بوأنه جعل الحرية قانونه . والآدياق والفلسفات اتى تضيق باارية تعتقد أن 
الحقيقة معطاقة » وهى واحدة لامجو زاغ الفتها » ولسكن العم لايعترف بعاهى 


بغ 5 
--ِ_ و. سمه 


يش غير قايل للناققة » وإنما كل حقائفه نبي . ولأحمية هذه القفكرةة 
ورد مأقاله 2« بأبيه © بنصه : ١‏ 

( وإذن فلا تدولن أحد لا إنه قد مجىء يوم يسكوق الملل مطمكنا إلى 
نتيجة من نتاجه فيقول « لامناقدة فى هذه المسأة » ويعدل عن الحرية ©* 
إن كل ثى” سكن أن يوضع موضع للناقشة : : لأنه لاعل | إلا ماهو نسبى »> 
ومن أجل هذا ستكون الحرية داعا فى واجبة جيم المذكلات هى نفس.. 
قانون الملل ) «. 


تلك هى أخلاق العم عند ه بابيه » ما وردت فى السكتاب وأقرها فى.. 
مقدمته الخاصة بالترحجمة العربية سنة 19146 بقوله : ش 


( تحمل العلم ف فى نفسه مثلا أعلى ومذههما أخلاقيا لو اهتدينا إلى اتاعما: 
لأوتينا نبلا وسعادة . وقد حاو ل تأن أدين فىهذا ااسكتاب أن الم 10 
لئلات فسكرات : 

الأولى : أن إقدام الفسكر وجرأتهالقاعة هما صميم السكرامة الإفانية.. 

والثانية . أن الحرية هى ااشرط الضرورى لكل رق . 


والثالثة : أن من الممكن بل من الواج ب أن يتم التلاف العقول والتاوي . 
إذا قبل الناس الحقائق التى أثيتها البرهان » وقبلوا المناهج الى سكن ٠ن.‏ 
إقامة ذلك البرهان . وإذن : فكرامة الذأهن واحرية وائتلاف ابثر هى 
كلمات السر اثلاث لأخلاق العلل . ولو انصةت الإنسانية طا لذهيت ااحروي.. 
والمظالم الإجماعية واستغلال الإنان للإنان » ولتغى على عبد الس . 

() يلاحظ أن حديث بابيه عن نسبية الطقائق فى الل الحدرث إها ينطبق.. 
على العم فى القرن العغمرين وللسكن الأمر بخلاف ذلك فى القرن التاسع عقس. 
يرث كان عتقد أن ن ها توصل إليه العل' هو حقا'ق بقينية لاشلك فيها . 


اح ؤ.١أ-‏ 


ولا توت جميم .ضر وب الطغيان الذى. بره قحياة اأشعوب وحباةالأفراد) 7 . 


ونظرة على مثل الأخلاق الغلمية كا براها د بابيه » تعطى توا أن الثل. 
الثالث وهو الحربة يسقط إذا ل نلغ المثل الثانى وهو الوفاق 0 
.وبالمكس . لان مثل الوفاق والائتلافيعتمد على | كتشاف حتقائق يقينية 
.تفق عليها الناس فهو إذن يول بأن اعم #توى على حقائق يقينية أو غلى 
الأقل ىطاقته أن يصل إلى يقين . ومثل ااحربة يعتمدعلى أن كل حقائق الملم 
.فسبيه لايقين ذها على الإطلاق:ف < .بابيه » فى اختيار صعب : فإما أن يقبلى 
إلغاء أحدهما وعنذئذ يترتب على ذلك الميار ثالوثه الحاتى » وإما أن لايقبل 
.هذا الإلغاء وعندئذ يتحتم عليه أن يقبل التناقض وهو واضح ٠‏ ْ 


هذا إشكال مز أخلاق « بابيه » العهية هزا عنيفا ولسكنى لا ا 1 
لهذا الإشكال وأورد إشكالا أنكى منه .بز تلك الأخلاق من الأساس . 

إن البيربابية » الذي يقول بالأخلاق اعلهية يناقض هسه ومجمل 
الأخلان خارجة عن العم وهو واضح كل الوضوح فى دفاعه عن العلم ضد 
مياججيه القائلين بان العم محمل الشر فى طياته » فقد استخدم فالفتك والدمار 
.وق كثير من الشرور. 


وللصيية به أعظم عندما نعم | أنه قادر على تقدم :الخير ومع هذا يؤدى 
إلى شيوع الشر ل من الم أن القائلين هذا مخلعاون بين «بمة الء 
الاساسية : وهى محصيل المعرفة وبين ااتطديق الذى كثيرا مايؤدى إلىالشر 
.ويرى أذ طبيعة الم لاتتؤدى إل شر ولا إلى خير ولكن الك شر وااخير إعا 
محصلان بسبب التطبوق » والتحك فى هذا هو أخلاق المط.ق نفسه » فإذا 
كان خير! طبق الل فى الخير » وإن كان شر برا طبق الهلم فى الشر . 


)م( دفاع عن . الل ألبع أيه > تعر ب :د. عثان أمين ص 76 دار احياء 
فلكتي العربية . 


مه لأ و ؤأ اس 


ولوس هذا محدورا ف أخلاق الفردفةط » بل قد يكون فى أخلاق 
الجاعة فإذا كان أأعلم فى بيئة خيرة طرق فى الخير » وإذا كان فى بيئة ثشر بره 
طبق فى الشر”"؟ . 

فى رألى : أن هذا واضح الدلالة على أن الأخلاق خارجة عن نطاق اعم 
فكيف يتألى « لبابيه » بعد ذلك أن يقرر : أن الاخلاق اأماية كفيه 
بتحصيل أاسعادة للحاعة الإنسانية ؟ 

وحديثه ' بعد ذلك يملى : أن إجابته تلك تؤدى إلى أن هناك نصلا 
بين الأخلاق وااءل على أساس أن العم وصنى والأخلاق «عيارية » وادوق- 


واسع من المبستين 7 . 


ولكنه .عود فيقول : إن الم إستطيع أن يدخل مال الأخلاق ,بل 
يجب أن بدخله مع إحتفاظه عبمته لايتعداهاء فيبحث فى أفكار الجتممات. 
دن لمثل الأعلى وعن الواجب وعن الأياة وباججلة عن المير والثشر باعتيار 
هذه الأفكار وقائع موحودة ثابتة خاضعة لاملاحظة » وعسلم الوقائم 
الأخلاقية عكن أن يكوق علما وضعيا مضبوطا كه الطبيمة » على الرغم 
من أن علم الأخلاق وثم لا وجود له ويكفيه لك يكون علما : أن يتفدل . 
عن الفلسفة ون يتذرع بالصمير » ولا يتعجل النتنح لأن الوسول إلى نتائح. 
فى هذا الجال تاج إلى جبد طويل(١)‏ . وهذا يعطينا أنه م أن إحابته 
السابقة ‏ م أو ضهنا تمزز اول بوجود هوة بين الهم والأخلاق » ويمطينا: 
أيضاً المعنى الذى ؛#ترحه لتكون الآخلاق داذلة فى نطاق العم ؛ فيحمل 

فيه اعم : هى دراسة اونا الأحارفي ٠‏ ومعنى هذا: أ نه يعود إلى الوقا'ع. 
وهذا لا مخاصه هن المشكاة التى أوقع نفسه ذمها » لأن المعترذين على العلم. 





46 87 أنظر دفاع عن العلى ص‎ )١( 
55 »© أنظر امصدر السابق ص46‎ )0( 
.©٠ 6 44 م6( أنظر نمس المصدر ص‎ 


ما | سم 


عا لبه على الإفسانية دن ٠.‏ اأءء شر دعدهدول على الوقائع عفانه بذاك لااإستطيع 
أن .مخرج من التناقض »2 فهو إما أن بم أن العلى قد جلب الشر على 
الإنسائية » وهو يننى ذلك نيا باتا» وإما أن يقول: أن الأخلاق لامخضع 

بل يجب أن نبحث عن مصدر آخر للا خلاق إستطيغ أن يعطى 
أجكاما أخلاقية محترمة لدى الجتممات الإنسانية الختلفة . وهو بالطبع فى, 
فى نطاق غير نطاق العم ولن يكون إلا كذلك . 


وخلاصة القول فى الأخلاق الواقعية : أذ عم الأخلاق ١‏ الواقعى ادم 
أن محرز أى جاح فى مجال الأخلاق » و<ى التعديل الذى أجراه عليه أحة 
مناصريه لكى مخلصه من إشكالاته ثبت تهافته » و يققف أمام المناقشة . 

الدين الواقعى عند« كونت ©>: 

و يكن درن وكونت »> الواقعى بأسعد حالا من أخلاقه الواقعية . قد 
أراد أن يبعد الدين وافلسفة عن التوجيه فستمط فى الدين والقل.فة إلى 
أذنيه . فدينه الذى قال به يتضمن فمدودا وعنادة وطقوها وكنه وتصورا 
ساذجا لاسكون وتصنياً طيقدا للإنسان يشي ه كثيرا تصنيفات فلسفية مل 
على قة النوع الإنسالى . فيرى : أن الدين خاصية النوع الإنسالى ويءرفه 
بأنه المبداً الآ كبر الموحد لميع قوى الفرد وججيع الأفراد فا بينهم » وذالته 
بنصب قاية واحدة بيع الأفعال فا هى تلك الغابة ؟ 

إنها الإنسانية . والدن هو عبارة عن تلك الإنسانية بإعتيازها 
« الموجود الأعظم» الذى نشاركفيه الموجودات الماضية والحاضرة ولل-:1,3 
المساحمة فى تقدم بنى الإنسان وسعادتهم على أساس : أن مءنى الإنسانية هو 
أرفع المعانى » وهو الذي يكفل وحدة المعرفة . فبذه الوحدة “صل باانظر 
إلى العالم من حيث علاقاته بالإفسانية وهذا المعنى واقعى ينطق به ااتاريم . 


ولكن كيف تمبد الإذسانية ؟ 


بوى < كونت »> أن المبادة فردية ومشتركة : فأما العبادة الفردية 
فتتبلور فى إمخاذ الأشخاص الأعزاء على الغرد كنناذج للمثل الأعلى فى توجيه 
جيع أفكار الفرد وأفماله: إلى صيانة الموجود الأعظم وهو الإنسانية» 
وإبلاغه حد السكال بإعتبار أن كرامة الفرد تتحقق فىكو»ه جزءا من هذا 
الموجود الأعظم »؛ وهكذا تنطوى الغيرية على الو اجب الأدظم » ودلى |أسعادة 
المظنى جميءا 5 


وأما العبادة للشتركة فتتيلور فى تسكريم المحسنين إلى الإنسانية فى أعياد 
ووضع د كوت » « نقوعا واقعياً » وسمى فيه كل الآيام والشبور بأمعاء 
الرجال الذرن 000 بنصيب وافرى تقدم الإنسانية . 

وعبادة الإسانية طا كهننها وثم : فلاسفة » شعراء » أطياء معا » 
ويؤلفون هيئة | كليريسكية وميمتهم : إستسكشاف الطريق الذى يلكفل 
خير الإذمانية » والعمل على قيق ما حقةته السكنيسة فى العصور الوسطى 
أو أرادت محقيقة , 

ولكن ما هى النظرية النى يجب أن يتبناها دين الإنسانية عن |اسكون 
عند د كونت »© ؟ إن الواقعية تدعى أنها #ررت من الأوهام القدعة بالنسبة 
التضون السكوق ٠‏ ومع هذا برى « كونت »> ألما ماداءت قد محررت من 
هذه الأوهام ذعلا فلا يضرها أن تمود إلى الفيتشية التى :ضيف لل شياء 
نفسا وحياة فتفسر مها الطميعة . وفى هذا مصدر قوة للغة والفن وكل *امن 


شا نه أن دمدك : بقاء الموجود الأمظم وعائه ٠.‏ 


والآرض الى 2 الفيتش الأعظم نك ونت فق ااسماء والطواء الاذن 
عمتبران الوسط الأعظم 5 وهذا القيتش اله عظم والوسط إل عنام لفان 
مع ال موجود الأعظم الثالوث الواقعى 


والفلاسغة على قة النوع الإسالنى » فهم عثابة الدماغ من الجسم » وبآان 


ل ه١١‏ صاصم 


بمدثم النساء وهن عثابة أعضاء العاطفة » وطن واجب : وهو إثارة عواءلف 
الحنان والغيربة السكفية باستكال « الموجود الأعظم »© وبعد اانساء يأى 
رجال المال والصناعة وهم عثابة أعضاء التغذية » وأخيرا يهىء العمال ومم 
أعضاء 1ج" : 

هذه هى ديانة الإنسانية يا وضعبا < كوات » ووضع لطاشمارا هو: 
احبة مبداً » والنظام أساسا » وااتقدم غاية » وجعل نفسه إماءها الآ كبر » 
وشاعت فى أرجاء العالم الغربى وأُصبح طا فى كل بلد كاهن أ كبر » وأقاموا 
لما معابد . 

ولبيان خطورة هذا الإنتشار نلفت الإنتماه إلى أن الامريسكان تاقوا 
المذهب الإنسانى وجماوه إجاها دينيا فى نسق ديانة الإنسانية ل « أوجست 


و 

وقد صيغ المذهب الإنسانى فى أمريكا فى < بان الإنسانيين » ونشر 
فى سنة 187 وأمضاه كثيرون » وتضمن أأميان نقطا كثيرة أذ 8 أممها 

. -الكون موجوه بذاته وليس غذاوة‎ ١ 

» - الإنسان جزء من الطبيعة وهو نتيحة تمليات مستمرة فبها . 

م > لا ثنائية بين العقل والبدن » وأن اانظرة الءعضوية إلى الياة 
نظرة صادقة . 

4 - ثقافة الإنسان الدينية ليست إلا إنتاج التعاور التدريجى الناشىه 
من التفاعل بين الإنسان واطيئة الطبيعية والوراثة الإجتماعرة . 

© - لا تقبلطبيمة الكون أى ضامن فائق على الطبيعة للقجم الإنسانية. 


)١(‏ أنظر تاربع الفلسفة الحديثة . بوسف كرم ص 78 6 .74م 
والمم والدن فى الفاسفة المعاصرة تاليف أميل بوترو ص وغ - # 


96 ا م 


باساتتن ولى الزمن الذى كان يمعتقد الناسن فيه بالدين وبالله .: 

+ - يت ركب الدن من الأفمال وااتجارب والأهداف اتى لا دلالات 
فى نظر الإنسان » ومن هنا زال القيز بين للتقدس والمادى . 

هم - أن التدتميق التام للشخصية الإنسانية هدف الإنسان . 

ح يعبر عن الإنفعالات الدينية بالإحساسات الشخصية » والجهود 
الجاعية التى محقق الرفاهية الإجماعية . 

٠‏ - لا توجد إذن إتفعالات دينية ومواقف للناس تر بطبم بوجود 
خارق للطبيعة . 

وقد أمغى هذا ااميان 85 .5.4أوجون دبوى!0:11ه1.11:88 © 531125 
وغيرهم١١)‏ , 

قيمة مذهب 0 وت « الوائعى 

هكذا كان أثر دن د كوت » الإنسالى . فا مكانه فى الفلسمة » أو 
بعبارة أخرى ما قيءته الفا مية ؟ قلنا : إن كونت أراد أن يمد اللاهوت 
ولليتافيزقا عن نوجيه الإنسان » وحاول تطديق للذهب الواقمى . ليحل 
محلهما فى تسكوين للعرفة الإنسائية وتوجيه الإنسان. فبل تجح على طول 
الخط ؟ هل استطاع أن يطبق ه ‏ ذا على دين الإنسانية الذى زعم أنه 
دن واقعى : 

لا: إنه لم ينجح ء بل سقط فى الدبن ولليتافيزيقا إلى أذنيه » فأحل 
الإنسانية ‏ وسماها للوجود الأعظم - محل الإله فى اعبادة » وجمل الها 


(1) وليم جيمس . #ود زيدان صن 7١54‏ وهم دار لاعارف عصر 
سنة هم وا . 


عبادة» وأقام علها كبنة يدبرون أمرها وأعطى تصوراً ساذجا لكون > 
ويه الو نا مكويا من الفيتس الأعظم » والوسط الأعظم » وألوجود 
الأعظم ويءنى ذلك على الثوالى : الأرض والسماء والهواء والإذسانية » 
وأءطى تصنيفا طبقياً للإنسان » وجعل على قته الفلاسفة » ثم النساء » ثم- 
رجال لال والصناءة ثم العمال . 

أليس هذا كله سقوطافما فر منه ؟ فقد أراد أن يفر من اليتافزيقا. 
والدن إلى الواقعية ويطبقها على كل ثىء <تى الدين . لقد فشل واتضح 
تناقضه » وفشل أيضاً عم الأخلاق الواقعى كا أوضحنا من قبل » وكذلك. 
فشل عل الإجماع الواقعى » ولم بمحرز تجاحاً كافياً حتى الآن كا أوضحنا: 
من قبل . 

وق عليه قول « فددابند » ىق كتابه 2 تار مح الفاسفة » ص 809: 

( إن تاريخ الفلسفة الذى سار به د كونت » كثير ااتعقيدء «وجذاب 
فى بعض نقطه » ولكنه فى الأ كثر يقوم على الطوى وعدم لأعرفة واحكم: 
المغرض » وعسكن أن يقرم كبناء فقط لغرضه الإصلاحى . 

وإنتصار النظرة الواقعية - مع انتصار تنظم ااحياةااصنادية فى الوقت 
نفسه ل هو غاية التطور التار يخى لاشعوب الآوروبية . هذا الإنتصار الذى. 
سيزاوج فيه الفسكر العظيم > وهو « الفلمفة الواقعية»< التوةالعظيمة»» 
وهى < قوة العال » !! وقانون الدورة ااثلاثية , أو قانون المراحل اثلاث 
الى عر فيها المعرفة » وهى : الدين » والميافطيقا والواتعية . وهو اقا'ون 
الذى وضعه < كونت »> تأديدا لمعرفة /حس - أ كد بالذات » بااحال 
التى وصل إليها واضع هذا التمانون» وهو 2< كونت © نفسهء ( فاكوانت > 
سقط ف المرخلة الأخيرة من ماحل تفكيره فى الال االاهولى هرة 'ا'ية ‏ 
أى أنه عاد إلى الدن مرة أخرى بعد ما كركه »ه وبعد ماترك لليتانيزيةا 
ليمتقر من جديذ ف الواقمية أو الوضمية » إذ أنه جمل « الإنسانية » كإله 


عب عر 4 به 


كر موضوعا لاتقد رس الذينى ؛ حول فيه كل جباز #اخدمة. المقدسة فى 
عدورة واقعية ) (© وقول 2 فادلند © بي كد على عد حقائق : 


١‏ - أن مذهب 3 كونت » قالم على ال وى وعدم الممرفة 
والح-م للفروض . 

؟ - أن فاية التطور التاريخى لاشعوب الأوروبية هى ا نتصار المذهب 
الواقعى مع انتصار تنظم الحياة الصناعية . 

م ح أن حياة « كونت » سارت علىوفق قانون الأ<وال اثلاثة الذى 
وضعه تأبيداً لمعرفة المس » فقد ترك اللاهوت إلى لليتافزيقا إلى الواقعية » 
ثم ماد إلى الدين مرة أخرى على دورة دن الإنسانية . 

ومءعى هذا : أن د كونت » حين استخدم التارجح التدليل على قانون 
الأحوال الثلاثة . نظر إلى التاريخ الأوروبى » وادعى أن الماية الأمر فى 
المعرفة الإنسانية فى الغرب هو الوقوف عند الواقعية . ولو نظرنا إلى تاريخ 
الغرب الف-كرى ثرأيناه دينيا قبل تفلسف اليونان »ثم ميتافيزية.ا فى عبد 
سقراط وإفلاطون » ثم مال إلى التجرية والواقع هنف ارسطق .+ :ؤعاكت 
الدورة من جديد » فكانت للعرفة فى القرون الوسعلى دبنية » ثم أصبحت 
عقلية فى عصر التنسوير » ثم تغليت الواقعية على التفكير فى القرن 
التاسع عشر . 

عكذا دل التاريخ الأورولى على أن الدورة ااثلائية تتسكرر : فبعد أن 
تصل إلى الدور الواقعى نعود إلى الدين مرة أخرى . وحياة « كونت > 
ذانها تدل على ذلك : فبعد أن ترك الدين إلى اليتافيزيةا » ثم إلى الواقم عاد 
إلى الدن. فسكيف يدعى بعد ذلك أن ماية التاريخ الأوروبى هى الواقعية؟ 


(١)الفسكراالإاسلاءى‏ الحديث وصلته بالاسامار الثربى 2 . محمد الهى 
ضن 6م١1"‏ وانظر لعل والدين فى الفاسة؛ الاماصرة اميل بوارو ص "© 


ال 


الآمر فى شأنه أحد ائنين : ٠١‏ أن يعتقد بصحة وقائغ التاريخ الإنسائئ 
ونصحة استنتاجاته منها» و<رنئذ لا يجوز له أن يتمسك بأن الواقعية هئ 
لها به التطور فى: المعرفة. بل لا 5 أن دول بعودة الدورة من جديد» وءعودة 
الإعتبار إلى الدين كصدر المعرفة مرة أخرى . 

إما أن يقول هذا : وإما أن يعترف بفساد استنتاجاته من التاريخ » 
أو بتشكسكه فى وقائ التارئخ ذائها » وحينئذ لا يجوز له الام بأن نباية 
تطور الفسكر الإنسانى هى الواقمية . وعلى كلا الأمرين : «الفسك بأن 

الواقعية عى لماية المطاف خطأ لا يجوز قبوله من رت » ومتز قانون 
الأحوال ااثلائة بذاك . 
وهكذا أصبح 0 كوات © فى مأزق إسيس قوله بد ين الإ نسا نية الواقعى. 
وتطبيق د كوت » المهج ااواقبى هلى الجت.عات الإنساندة فى هلم 
الإجماع فتح عليه أبواب أخرى لانقد وردت على اسان أحد أسائذة ع 
الإجماع وهى : 

» إن « كونت 6م يستطع التحرر اما من ااتفكير الفلدنى‎ - ١ 
.فوضم د كونت» النظريات والقوانين العامة » تم حاول أن يفسس على دوا‎ 
حقائق علم الإجماع » وهذا مخالف المنيج الإستقرالى الذى يبتدىء بدراسة‎ 
. الحالات الجزثية ويصل مما إلى اأقوانين العامة‎ 

»سأر جع د كونت »> تطور الظواد رالإجتماعية إلى تطور التفسكير. 


والواقع أن 0 التفسكيسر ذانه خاضم لتعاور امات ناسهأ و«ظبر 
من مظاهره . 


الجتمعات بلا استثناء والواقع أن المجتمعات #تلفة فى بنيانيا و 55 
وطبيعما. 


إلى هزا أرى أن تطميق الهج الواقم بى على الدبن والأخلاق والجتمع 


خخ ١‏ لوا 


ختح كثيراً من الثغرات فى مذهب « كونت »> يبقى عليذا أن نين قيمة 
خانون الآ<وال الثلاثة ؤاته .. . 


إنهالايتعاور أن يكوق فرشامن الفروض" الفاسفية ال بوعد عليه 
.دلميل محسوس يك لآن يكون قانونا يقينيا عسكن الاق على ساسه عستق.ل 
الفسكر الإنسانى » ولقد أقرد كونت » سه فى تصنيفه لاعلوم بأن الرياضة 
فى أول أمرها كانت واقعية » وهذا يتناق مع القول: ين المدرفة تدا 
لاهوتية أولا ثم تذنتهى واقمية . هذا من ناحية ومن ناحية أخرى : إن 
قليلا من التفسكير يدلنا على أن النوع الإنسالى لم يكن ليبقى على وجه 
الأرض لو لم يتعرف على خصائص الآشياء ماد أول أمره لكى ستفيد من 
الذافع ويحذر من الضار » وهذا يدل على أن التفكير الواقمى لا بد وأن 
كو ن مع الإنسان من أول أمره » فالاولى أن يقال : إن اللالات ااثلاث 
.متعاصرة متلاز مة مع تفاوت فما بينها فىكل عصر وكل فرد . وأن يكون 
لكل مبااقسسة: 
وإذا كان المذهب معييا فى أساسه وفى تطميقاته هكذا . ألا يجوز لا 
اقول حينئذ إن « كو نت > اقتنع بنسبية المعرفة ؟ ورأى أن يبررها مبذا 
المذهب ومره العم التجربى -خصر فيه كل القيقة . وجاءت فلسفته 
:الواقمية هى الفاسفة المادية ولا يخفف من ماديتها أن « كونت © توقف 
بالنسية لما وراء الطميعة ول يتخذ موقف الإنكار » لآن هذا التوفف ذاته 
-عوقف « لا أدرى » لا يفترق كثيراً عن المادية يا أوضحنا من قبل . 


الفص لالراجع 


أصل الانسان . 
العناصر المادية فى نظرية القطور . 
نيمة نظرية التطور . 


الصراع بين اللاهوت والتطوربين . 

أثر نظرية التطور فى مجالات الفكر الخختافة . 
نظرية التطور والعالم الاسلاى : 

سلامة مومى بروج لنظرية التطور مطبقة على النفس الإ نسانية . 
نظرية التطور والتعليم فى العالم العربى . 
الإسلام نظرية التطور . 


إن داروبن يبدا عرض مذهية فيقول فى مقدمة كتاب أصل الأنواع: 

( لاعر فى خادة من الك فى أن ماكنت أقطع به يم قطمع 
الطبيعيون - من القول : أن كل نوع من الآنواع قد خلق مستقلا بذاته» 
خطأً محض . وإلى اليوم لعلىا نمام الإعتقاد بأن الأنواع دامة التغاير » وأن 
الأنواع التى نءتبرها من توابع الأجناس هى أعقاب ه3.سلسلة عن أنواع 
طواها الانقراض . وعلى الإءتباز ذائه تكون كل التنوءات التابمعة لنوع 
ماء أعقابا متسلسلة عن ذلك النوع . وإلى فوق ذاك لشديد الإقتناع بأن 
الانتخاب الطبيعى هو السبب الآ كبر ء والمبيء الأقوى لحدوث التغايرات» 
ول يكن السبب الأوحد الذى تفرد با برازها إلى عالم الوجود"2 ) : 


وهى كا يقول 2 جو ليان هكسلى > العالم البيولوجى السكبير: تعتمد على 
ثلاث حقائق لاحظبا 2 داروين 6©6 ونتيدثين كير ين اس ة:خاصهما من هذه 
الحقائق الثلاث . 

(أولهذه القائق أن الكائن الى بتكائر تكاثرا عظما بنسبة هندسية » 
<تى إن الإذءان الذى يتكائر ببطء نسى » (ضاعف عدده » كل +سةوعشربن 
ماما والفيل وهو أبطأ الكائنات تسكائراء إذا أتجب زوج منه خلال حياتهما 
ستة فيلة واستمرت تلك الفيلة فى التوالد» فإن عده الفيلة يصبح 5١مليونا‏ 
فى ظرف بمانية قرون . ولكن رغم هذا التوالد السريع فإن عدد أفراد 
كل نوع يكاد يكون ثابتا . فكيف بحدث هذا إن لم يكن هناك ضابط 
دووف تكاترها 5-7 ١‏ 

من هائين المقيقتين وصل « داروين © إلى أولى نتاجه وهى أنْ هناك 

(1) أصل الأنواع . شارازداروبن ‏ ترمة امماعيل مظهر ص 79 17 طا# 


دار الدصور سنة لباولا , 
م- افك المادى 


- اس 
صراعا على البقاء» فالغذ ء لاعكن أن يكنى هذه لللايين للتنائرة من نبات 
أو حيوان . صراع بين النوع واانوع » وصراع بين أفراد كل نوع على 
00 ). 
( ولقد أخذ داورين هذه النظرية « الالتوسية » ذسبة: إلى واضعبا 
١‏ القس مالتوس © وجمل يقارذ بدنها وببنالأحياء » ثم أخرج مانا موسيه» 
تامو س الإتخاني الطبيعى 55 وغاموس التناحر على المقاء9) ( ١‏ 


١‏ أما الحقيقة الثالثة التى توصل إلها « دارون © فبى أن الكائنات 
حجميعا ممتلف لعضبا ون عض » أفراد أأى نوع من الأنواع نتفاوت فى عديد 
منصفائها السكثيرة . وهذة حقيةةلا ةلف علها إثنان. ومن هذه الحقيقة 
وصل إلى نتيجته الثانية ا -كبرى وهى الإنتخا بٍالطبيعى » أوالبقاء للا صفح» 
هذا الإنتخاب الطبيعى يلعب دورا خطيرا ودقيقا فى تكيف الهرد لابيئة » 
وتكيف أفراد الأنواع الختلفة بعضها للبعض الآخر . ويعاون الإنتخاب : 
الطبيمى عامل آخر لايقل ءنه أحمية » وهو الإتتخاي الجنسى . فالذ كور 
الأقوى تستحوذ على أفضل الإناث وتنقل دذلك صفاتها للمتازة لللاعة لبيعة 
من السلف إلى الخلف » والذ كور ااتى تقل فرصتها فى الحصول على الإناث بقل 
فسلها شيئا فشيئًا <تى تنقرض . وبذلك لا يقوى على البقاء إلا نسل أصلح 
الذكور » وأصلح الإناث”2 ). 

ورتب «داروبن» فصول كتاءه حسبثر تيب الحقائق التى ريدن يعر ض 
المذهب ف إطارها » 'فصص الفصلين الأول والثا نىلإثبات إمكانانتقالالصفات 


(1) أسل الإنسان اف كور مد غلاب ص 4! عدد رقم 7087 للسكقية 
الثقافية الحيئة المصمر ,# المامة التأليف والفغر . سنة آ/ا9وؤ . 

(؟) فصل اللقال فى فلسفة النشوء والارتقاء ارندت هبكل ترحجمة حسن 
حسون ص "ا مقدمة امرجم مطيمة الشباب ط؟ سنة 19576 . 

(*) أصل الإنسان الدكتور جمد غلاب ص(" . 


«إلوارئه » وكيف يستطيع الإنسان استجماع الصفات المرضية للا نواع 
بالإنتخاب بطريقة مطردة لاتقل فى أثرها عن الوراثة » وإثبات التغاير 
بالطبيعة » والحالات التى هى أظهر أثرا فى إحداث التغابر » وخصص الفصل 
الثالث للحديث عن فسكرة التناحر على البقاء . و يمخصص الفصل الرابع 
#حديث عن الإنتخاب الطبيعى » واثتَال صفات الآنواع لانتحة فلا عقاب 
عن طربق الوراثة . وخصص الفصل الخحامس للحديث عن سنن التغاير بالرغم 
من أنه موضوع فل لي 

هذا ترئيب « داروين > للذهبه ولكن د مخار > برانيه تر تدبا آخسر 


فقول : 


( وعندى أن هذا المذهب يقسم إلى أربع مسائل جوهرية « وأن ل 
يسمه « دارون »> ذلك » ودرسه على ه_ذه الصورة يسبل فهمه جدا » 
وى : 

. تنازع البتساء‎ -١ 

؟ - :سكو التباينات أو تغير الأفراد . 

* ل إنتقال هذه التغييرات فى النسل بالوراثة . 

4 - انتخا الطبيمة للمتعير من هذه الآفراد الذى يكون فيه بعض, 
أفضلية . وهذا الإنتخاب محصل بواسطة تنازع البقاء . 

فهذه العوامل الأربعة إذا اجتمءت وذعلت معافنتيجتها التى هى استمرار 
محويل الأحياء فى الطبيعة نسكو نكا ها ذانية29 ) . 


(9) انظر أل الأنواع ص١7‏ » الاحجلا. 
(0) شرح مخنر على مذهبي دارو بن رجمة شيل ميل ص .م ضمن ففسفة 
النشوء والارتقاء حا من مموعة د . شيل ميل المقنطاف سنة ١99٠‏ ,. ْ 


-ل 5 سه 


أولا : التناحر على القاء . استوحىٍ د داروين » فكرة التناحر على 
البقاء من نظرية « مالتوس »© القائلة : بأن الأحياء تزايد بصورة متوالية 
هزد سية ة طالما وحجد هزاك غذا'ء » ففبإذا قل بهأت هذه الأحياء فى التناقص . 
( فبذه التكثرة فى النتاج تعترضها أسباب كثيرة : منها مزاحمة الأفراد بعضها 
لبعض من جبة وعدم موافقة الأحوال الحارجية للحياة من جبة أخرى :أو 
هو تنازع البقاء . 

وهذا التنازع على حالين : فاعلى . ومقعولى . وبراد بالفاعلى : ماكان. 
بين الأحياء بعضها مع بعض وبالمفعولى : ما كان بينها وبين قوى الطبيعة 
الصا متة20 ) . 

( ولا يبلغ التنازع معظمه إلا بين الآنواع الأقرب بعضها إلى بعض ». 
لا شتراكها فى اأتنازع عليه » ويقل كلما ابتعدت عن بعض حتى يفقد . 
وكلما كانت الصورة قدعة كانت أضعف عن مقاومة خصومها الأحداث 6 
لامخاذ الأحداث ف التنازع مورا أنسب للتغييرات الحاصلة فى أحوال الحياة 
تجملها أقوى » وكل صورة غلبت لاتعود بدا » إذ لا تعود قادرة على الثبات. 
فى 'النذازع ”22 ) . 

ويطلاق < داروبن © اصطلاح التناحر على البقاه إطلاقا مجازيا على صراع,. 
الأحياء من أجل الدقاء . ؤتدخل ق مح مع بعضها البعض » وى صراع. 
مع البيئة”" . 

ويطاق. د مغر © على تنازع الأحياء معام بعض ؟نازعا فاعليا »وعل. 
تنازعما مع الطبيعة تنازعا مفعوليا"؟) : 





)١(‏ الصدر السابق ص؛/لم ج١1‏ . ا 
(؟) المصدر السابق صم ح! وانظر أصل و <لا. 
(م) انظر أصل الأنواع ص27١‏ 6 80# ا . 

(:) انظر شرح مخر على مذهب داروين س/7له 


- خ١»‎ 


( واطراد هذه القاعدة عام فى كل الاعتبارات . فإننا لا نكاد نعرف , 
السيب الحقيق فى شدة التناحر وقسوته بين الصور المتحدة الصفات ااتى 
الشغل على وجه التقريب ركبة عضويءة متكافئة من رتب اانظام الطبيعى 
ولاعكننا غالباأن محدد الآسيابالتى بها يتغلب نوع من الآنواء على غيره 
فى مهمة المياة المظعى 97" . 


وللكن على أى سنة يسير نظام التناحر على البتقاء ؟ لماذا يكون شديدا 
كلما تقاربت الأحياء فى الرئدة » ويقل عندما تتباعد ؟ . 


٠ 0‏ 
ونجيب « داروين » بان : 


( كل مانستطيع الأخذ به هو أن أعى داا أن الكائنات العضوبة كافة 
مهما كانت صفانها وطيائمها مسوقة إلى الازهياد العدوى بنسمة رياضية ذات 
نظام خاص » وأن كلامنها لابد من أن يتناحر تاه مع غيره وأن بزل به 
الحلاك فى بعض أدوار حياته الطبيعية » أو خلال الفصول أو الأجيال » أو 
الفترات الزمانية المتتالية"" ) . ش 

ثانيا: تمكون اتباينات أو غير الأفراد : مبنى على تاعدة وضعها 
< داروين » ؛ ورأى أنها مبنية على الاختبار » هذه القاعدة هى أن الأجسام 
الحية ميل إلى التغير حى لتنحرف عن أصلها الصادرةعنه ببعض صفات خاصة 
قد تسكون ف الاون أوااسحنة أوالكساء أو اتمد أو القوة أو تكوبن بعض 
الأعضاء . و يكن القول بأن : الى لايعقبحيا متفقامعه اتفاقا تاماى جميع 
الصفات ع6 أنه لابتقال إنه يعقب حيا #تلفاءنه ماما لآن الوراثة ليست 
متخلفة <دى يختاف النسل عنه عاها . ومن هذا كن القول يأن الى يقب 
شدبها به فى الصقات الجوهرية فقط » ولا بشببه أهدا فىكل !لصفات ولو أن 


١ج‎ ١8٠ أصل الانواع ص‎ )١( 
١ج أصل الانواع سم‎ )١( 


-- م11 - 

الإختلاف جز لى غير حسوس »والتحول على هذا الذحو نامو س عام لشمل جميع, 
العا : 

هكذا يشرح « داروين »> نعأة الأنواع» فيرى أنها محصل عندا حصار 
بعض الصفاتفى بعض الأفراد »وا تتقاطا فى النسل بالوراثة »و ثموتها فيهازمان. 
طويل . فالتباينات على رأيه أنواع فى حاة النثأة والأنواع تباينات واضحة 
حيدا وثابثة 9 . 

ومن هنا أستطيع أن نفهم كيف حرص 2 داروين ©» ومن تايعه على 
اءتبار قيمة التساينات » الفا بذلك القدماء الذن محاولون التخلص منها. 
يعتبرها د روز تمينة لأنها تسامد على فهم أل الأنواع بل هى أصابا 0 


ثالثا : انتال هذه التخارات فى النسل بالوراثة . 


وبعد أن اتضحت قيمة التبابنات فى تغير الأحياء على هذا النحو فإن. 
ذلك ( لا قيمةله فى مذهب « داروين »© إلا بالوارثة الى تنقل الصفات 
المميزة للا تواع ف النسل » واعلِ أنه أى الوراثة- تنقل الأمراض ا ننقل 
عيوب التكو بن مثل : زيادة عدد الأصابع والأظفار » ومثل الجهر » وتشقق 
الحلد . ولايةكاات كما تقدم أو عارضة كالءيوب الحاصلة عن آفات 
طارئة . وكما أنما تنقل الصفات المسدية » تنقل الصفات الأدبية كذيك 
أيضا كالشبوات » والأءيال والعوائد » والأخلاق * والعقل » إلى غيرذلاك » 
ومن عجيب أمرها أنها كثيرا ماتقطع الأجيال كامنة » وتظهر فى الآولاد 
بدد ذلك . وهذا الآمر يسمى عندم ه الاأنافبيسم »و معناء الرجوع إلى الجد. 


. انظر شمرح مخئر على مذهب داروين ص/7ه‎ )١( 
. (؟) انظر المصدر السابق ص هه‎ 
١ ح‎ ١68 (")انظر أصل الاجواع ص‎ 


سأ1١64‎ - 


وصبطاح عليه بالدور الورانى أو اارجعة ولافرق بين أن يكون منجبةالآب 
00 
أوالام ). 


رابعا : الإنتخاب الطبيعى . ويمنى داروين بالانتخاب الطبيعى تلك 
السنة سمنة نثبيت التغارات فى صفات الءضويات مهما كانت نافية » وكانت 
ذات طئدة ما للا حياء . وأطلق « سينسر » على هذا للعنى < بقاء الأصلح 04 
ووافقه « داروين » على هذا وبرى أيضا أنه وإن كان أ كثر ملاءمة للمعنى 
السابق إلا أنه موافق له من بعض الوجوه”" . 

ويطلق عليه « برن » مترجم أأصل الأنواع للغة الالمسانية د« االتحسين 
الطبيعى )(5) . 

وإذا كان قانوقٌ بقاء الأصلح يمتمد على احتفاظ الأنواع ببعض 
الامتيازات التى عكنها مى البقاه فى معركة الصراع » فإن هذه الامتيازات 
التى تساعد النوع فى التنازع على البقاء لاتمدث إلايعد جهد طويل » ولكى 
يكون الفرد به نوعا جديدا لا يكنى امتيازه به مرة واحدة» بل يلزم لذك 
أحيانا مائة جيل » وقد (صل إلى عشرة آلاف جيل . وهذا يعنى أن الزمان 
فى مذهب « داروين © الاءتبار الأول فى تاريخ الأرض وما يتكون 
علها 0 


والانتخاب الطبيعى #تفط عاله فائدة فى بقاء الأحياء؛ على اعتبار 
أنه إذا احتفظ الانتخاب بصفات تغي بالنوع » ليادت الأنواع وم لستطع 
البقاء . والإيتقاء على الصفات النافءة للا نؤاع » وابادة الضارة بها هو ماأطلق 


ةه٠ص شرح نر على مذهب دأروين‎ )١( 

. ج31‎ 15١ انظر أصل الأنواع ص‎ )١( 

() انظر شرح “نر على مذهب دأروين صر" ٠‏ . 
(5) الظر الصدر السا بق ص 97 .١<‏ 


اح ع7 ا سس 
عليه 2 داروين » «الانتخاب الطبيعى »أو < بقاء الأصلح »2310 , 
ويرى 3 دارون » أن الاتتخاب الطبيعى بالممنى الذى حدده ممسكن » 
وذلك أن الإنساق يستطيم إحداث بعض الصفات فى الكائنات وتثبيتها 
بالانتخاي الصناعى » بل أحدها فعلا . ولكن هناك فرا بين عمل الإنسان» 
وحمل الطبيعة » فالإنسان ينتخب بعض الصفات الظاهرة التى تفيده هو ذاتياء 
ولذلك لامتاج إلى زمن طويل » ولكن الطبيعة تذتخب الصفاتالغير ظاهرة 
التى تساءد الكأن المى على الإحتفاظ بالبقاء » فالطبيعة ليست كالإنسان 
مختار لمصاءدتها أو منفعتها ولكنها تار من الصفات تلك الى تفيد الكائن 
الحى ذاته » وعلى هذا النحو فان الطبيعة محتاج فى صملها إلى زمن طويل جدا 
لإعام مهمتها . وإذاكان الإنسان يستطيع الانتخاب صناءيا » فاق الطبيعة 
لستطيعه بلياقة أ كثر » وإتقان أ كبر(" . 


وعكذا بركز « داروين » على تأثير الزمن مما جعل بعض الطبيعيين 
يتصور أن داروين يقول : بأن اازمان وحده هو الذى يؤثر ف الانتخا 
الطبيعى » مع أنه لايقول بذك » واضطره ذاك إلى أن ينفيه بقوه : ( إن 
مغى الأزمان وتلاحق الدهور لايتعدى تأثيره آبيئة الظروف لظبور 
التغابرات لأفيدة لدكائنات وانتخاءمها انتخابا طبيعيا » واستحاعها ثم تنبيتها 
فى طبائع الصور الغضوية )220 . 


وعلى هذا يكن القول بأن « داروين »لا ينكر تأثير الأسباب الى 
يذكرها < لامارك »© بل يعترف بتأثيرها ؛ ويضعها فى مقام رفيع مجانب 
الا نتخاب الذى دعداه ق لهام الأول . والأسياب المذ كورة هه .: 





. 7 انظر أصل الأنواع ص #ح‎ )١( 
0-0-8 - (؟)انظر ااصهر السابق ص ؟‎ 
. ج7‎ 4٠ نفس المصدر ص‎ )*( 


0 


١0س‏ 
العادة » والاستعمال ؛ والغرورة!١)‏ , 


وإذاكان < دارون » يعطى أحمية لماقال به « لامارك » فى أسباب 
تطور الأحراء فان هذا لا بخطرح إلا بابراد شىء عن رأى < لامارك 2 
وللقارنة بينه وبين « داروين . و هلا مارك » برى أن اعادة والاستعمال 
والغرورة تعمل فى ظل ( قوانين لانتعداها . أهمبا أربعة : 


أوطا : الحياة بتمواها الذائية عيل باستمرار إلى زيادة حجم كل جسم 
نحل فيه ولد أبعاد أجزائه إلى غاية محدودة هذه الذاية هى اللون » وهو 
التابع الطبيعى لاحياة . 
ايا كل مايحصله الجسم الحى من الصنفات أو يتأثر به مى التغيرات 
ينذتقل إلى نسله » ويظهر فيهم على ماكان عليه فى 7 باهم . . وقد بان «لامارك» 
فى شرحه هذا القانون » بأن جلة التغيرات فى مدى القروث توجد بين 
الأحياء تنوعات لانقف عند حد . 


ثالنها : الجسم الى إذا احتاج إلى عضو بتأ ثير أحوالالبيئة تطلبهوانفعل 
للحصول عليه » و مرك حركات خاصة تحت فعل الحاجة إليه فيتعود ذلك» 
والعادة ف اظر 9 لامارك « هو الوسيلة العامة الى لستخد مها الطبيعة لتعمير 


أعضاه الحيوانات 5 


رابعها : أن عو الأءضاء وقدرها على أداء وظائفها يكون داما بنسية 
استعمال هذه الأعضاء. . ومؤدى هذا القانون أن استعمال عضو من 
الأعضاء يقويه ولتي »و إهمالهيغره وبلاشيه . ومن هنا يتمين أن «لامارك» 
ميقل فقط بالترق الندرجى . بل بالتقبقر التدر مجى أيضا على حسب 
الآحوال . وبتطبيق هذا القانون يسبل عليك فى ظر « لامارك » أن تههم , 


(١)انظر‏ شرح نر على مذهب داروين ص0ه 1 ٠‏ 


-ل؟») - 


كيف نشأت ذوات الثدى من الزواحف أمثال التماسيح » وكيف انقسمت إلى 
ثلاث طوائف أصلية ) )١'‏ . 

( والفرق بين الرجلين كبير وخطير » فبيا رى « لامارك > أن البيئة 
تستبق الكائن المى الذى حمل الصفات الملاعة لا » وبدما برى « لامارك » 
أن البيئة تشكل أعضاء الكائن الى » برى داروين أن البيئة تنتخب الأوفق 
والأصلح له ) (9) . 

( وتأى أغمية لامارك أيضا من ناحية أخرى ؛ فاق إصرار لامارك غلى 
أن ملية التطور لها هدف » تءتير خطوة فسكريةواسعة» فالتطورالخلاق أو 
الهادف هو ما يول به بءض ااتطوريين الحديئين » وو<ود هذا الهدف » 
هواءتراف بوحود قوة خلاقة عليا تسير هذا السكون ومافيه من أحياءء 
ومن ثم ائيعها التطوريون الؤمنون » وأتكرها الماديون نكرانا 
شديد؟) 9 ., 

( وبعترف داروين أيضا بتأثير الأحوال الهارجية لاحياة التى يعتبرها 
كثيرا « جغفروى سنتيليير » < كالإقايم والئرية والقوت والنور واطواء 
وأقسام اليابسة وللياه الخ © إلا أنه ممملما دون الانتخاب الطبيعى ) © , 

وإذا كان « دارونن »> يعطى الانتخاب للقام الأول » ويضع إلى حانبه 
ماقال به « لامارك > وهو « المادة والاستعال والضرورة » كذلك دم 
إلى جانبه ماقال به « جفروى سنتيليير» من أثر الأحو ل الخارجية إلا أنه 
يعترف بأنه لايستطيع أنبعين مقدار. الآثرا لذى تعطيه كل من هذهالأشياء . 


)00( على .اطلال المذهب المادى ٠)‏ عه فر بد وعددى ص إلا ) 7لا<١ا‏ مطبرعة. 
دائرة معارف الةرن المثربن عصر سنة 1لو1ا . 

(*) اسل الإنسان امدكتور تمد غلاب صن 4# حل عع ٠‏ 

(") المصدر السا بق ص 80 . 

)( 2 بخزر على مذهب دار بن ص اا جا . 


ولا مقدار النعائج التى محدث عنها » وكذلك لايستطيع أن يمين القوانين. 
النى مير علها فى تأئيرها » ولسكن ذآط بي كد أنهذه القوانين ٠وجودة»‏ 
ومم هذا كله فلاتجوز إنكار حصول جمع ثابت ف التغيرات الطفيفةة. 


و« داروين » يرى أن استمرار تجمع الصفات للوافقة فى الفرد لايعنى 
السعى به دانما إلى السكال . ولكن فقط محصل له الإمتيازات التى كفل 
ه العا :و إن كن اقل من قيره ق مران الال وصفات أخرى :وليل 
د داروين » بالأسباب التى وق التنوعات إلى الا<تلاف عن أصوطا. 
اضطر أن دنسب ذلك إلى للصادفة العمياء » وعنى مما الجبل هذه الأسباب 
جبلا ثاما(1؟ , 

وإذا كان أمثال « لامارك » و «١‏ داروين © يقول بنشوء الأنواع 
بالتدرج » فإن أبحاث « دى فريز » أدت إلى نتائج مخالف هذا اما . فلقد 
اتهى إلى النتالح الآنية :, 

١ح‏ تظور الآنواع الجديدة خأة دون خطوات انتقالية » تظرر جديدة 
بكل صفاتها التى عيزها عن الأنواع السابقة » دون تمدرج أو انتخاب أو 
صراع » وننفصل تلك الآنواع الجديدة عن سابةنها دون مارجعة . 

؟ سح تظور الطفراتكأة منقصلة عن جذوعها الأصلية » فليس ثمة تغير 
تدريجى أو الى يصيب أفراد النوع كله » بل تظل ممظم أفراد النوع على 
الما دون تغير » ولا تظهر الطفرات إلا فى عدد معين يتفصل عن 
الأصل . 

تنظهر الآنواع الجديدة كاملة الصفات مرة واحدة . 


(١)انظر‏ ضرح نر على مذهب داروبن ص/اة/ م9 وانظار اصل 
الانواع ص (7761١946144614‏ ج؟. 
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غ - الصفات الطافرة لاعلاقة لبا مطلقا بالتغيرات الفردية . 

( لا تقصر الطبيءة جبدها على ماهو مطاوب ؛ بل إن وها الحالقة 
لا حدود لبا . إنها تقدم كل إمكاناتها وتترك للبيئة أن مختار مايلاءها . 

وهكذا انتهبى « دى فريز » إلى نتيجة هامة » وهى أن المنفات الطافرة 
هى التى تسكون الأنواع الجديدة . وهذه الصفات الطافرة تظهر خْأَة » ولا 
تليث أن تاتشر فى عدد كير من الأفراد مرة واحدة وكْرَعيا من نوع إلى 
.نوع جديد » وهنا اتساءل ون الإنتخاي الطبيعى ؟ ولقدكانه دى فريز » 
اهما فى هذه النقطة . فقد ننى عاما وجود الانتخاب الطبيعى . كل ماحدث 
هو ظبور صفات جديدة اما سماها طفرات » مخرج بالأفراد من نوع إلى 
نوع آخر . وتلك هى مساهمة < دى فريز » فى نظرية التطور التى أعدها 
فى كتابه عن الطفرات سنة )2١79.04‏ . 


أصل الانسارن 


عندما نشر داروين كتابه ( أصل الأنواع » لم يشر إلى أصل الإنسان 
بأ كثر من أن هذا المذهب ( قد يحتمل أن يفيض بشىء من نور الحقيقة » 
.على أصل الإفسان وتاريمخه )290 . 

وظل بعد ذلك اول ق جه عدم اللفكلة على نر "اكتاع د تسلسل 
الإنسان »> سنة 1174 ٠‏ 

وعندما نشر هذا ااسكتاب قال فى 2٠‏ دمته : 

( إن الغرض الأول من تأليف هذا الكتاب ينحصر ف النظر : 


. ه٠ أصل الانسان ص لم4 ل‎ )١( 
ملتى اأسبيل فى مذهب النشوء والارتقاء سل اجاءيل «ظهر ص 8م‎ )0( 
. ١9504 المطيمة صر ءة بالفحالة سنة‎ 


اح هاا - 


أولا : فيا إذا كان الإنسان كبقية الأنواع الحية قد تسلسل من صورة. 
كانت موجودة من قمل م انقرضت . 

ثانا : فى الطريق التى عشى فنها الإنسان ماضيا فى النشوء والتحول . 

ثالثا: فى قيمة الفروق الطحقيقية ااسكائنة بين ما يدعوه الماءحثون 
بالسلالات البشرية )(0). 

وهكذا ترك الآمى معلقا بشأن الإنسان فى كتابٍ « أصل الأنواع » ». 
وعندما طبر لقان « تسلسل الإنسان» »عاد فقرر أنه لا داعى لاستثئنانه 
من تطبيق المذهب عليه . فصرح بأن : 

( الفرق بين الإنسان والحيوان » فرق بالك أو الدرجة فقط » وأن. 
المسافة بين القوى امسكرية لميوان من أدنى اافقريات والقوى الفكرية 
لقرد من القردة العليا ؛ أ كبر من المسافة بين القوى الفسكرية فى القرد وبدنها 
فى الإنسان . كما يقول : إن الحيوان يكتسب الفطلة والحذر مما يعرض له 
من تر بة » ويتحمل من أل » ون له ذا كرة وذوتا فينا » وغريزة تعاطف. 
فلا سوغ نى العقل عنه )220 . 

( وقد أنيت « داروين » فى كتابه « تسلسل الإنسان » أن طبيعة 
الإنسان الآدبية ها بدايانها فى صغات غريزية نستبيها فى كثير م نالحيوانات. 
وعلى الأخص تلك الغرائز التى تسوق العضويات إلى العمل على حفظ :وعها 
مستقلة عن العمل على حفظ أفر ادها )0 : 
وظهر هذا البحث بعد أبمحاث قضت بقدم النوع البشرى » وأنه من. 
أصل حيوانى . فقال « لامارك » : بأن الإنسان نهأ من انقردة» وبعثه 

. 785 - المسدر السابق ص هم"‎ )١( 


(؟) نازيت الفلسق القدركة. يوس كرم من عاف, 
(©) ملتى السبيل ‏ ص 8ه . 


- 1 ؟ سه 


على ذلك المشاءبة بين الإنسان والقردة الراقية » فى أوجه مختلفة » مثل المثى 
منتصبا » وأشكال الأبدى والأرجل » وأسلوب النطق » والاستعداه الراق 
للذكاء . ولبثت وجهة نظر « لامارك > منسية محو نصف قرن . وقال: 
بأشأة الإنسان من القرد ».و 2< كارل فوت © فى ألمانيا سنة 180 . وقرر 
د هكس > أن جبانذة أهل اانظر قد أثبتوا إثبانا قاطما أن مباينة الإنسان 
للقرود العليا أقل من ميايئة القرود العلميا لمراتب البر بمات الدنيا . 


كال هكسلى > فى كتابه ' معرفة الظواهر الحية »: من السهل أن 
نبين أن الإنسان بالنظر إلى الخلوقات لا تلف عن الحيوانات التى هى دونه 
أو قريبة منه » أ كثر مما مختلف هذه الحيواءات عن التى من صنفها . ويقول 
أى < هكسلى » ونحن لا نغلو فى القول بتسلسل الإنسان من القرد» وإئا 
تذهب إليه هو : أنه مهما كان من الفروق بين الإنسان والقرد الراق فإن 
ذلك لا يكون شيئًا قبالة الفروق التى نهم بين هذا القرد الراق » وبين غيره 
من القرود المنحطة7١)2‏ . 


وكذلك قال < أرنست هيكل » بتساسل لكان قن قر » وكذيك 
كان يعتقد أستاذه 2 فيرحو © بنفس الفسكرة » م شك فها ثم عارضيا 
فى آخر أمره عننهى القوة » مع أنه كان مجريديا لا يمن إلا ا 
نتيجة التجربة » ورفض الأديان فى آخر حياته » ويحاول « أرنست هيكل > 
التشكيك فى موقف « فيرخو » للهارض * ويبرزه كنافق يظهر 
غير ما ييطن2") . 


ويبنى « داروين » ريه - ويشاركه < ولاس > - فى :سلسل الإنسان 
)١(‏ أنظر فصل المقال فى فلسةة النشوء والارقاء ٠‏ ارنست هبكل ص 5ه 


ومقدمة المترجم وص 55 
)0( أعظر المصدر السا بق ص 4" -- 45 


لح بخ ل 


على حقائق طبيعية مبنية على التشاءهات الموجودة بينه وبين الحيوانات فى 
صفاته من الوجهة الفسيولوجية » ولكى يتضح للةام ينبئى أن نورد بعض 
التفصيلات التى ذ كرها الباحثون فى مدى هذه التشاهات . 

١‏ - يمكن القول بأن الإنسان من الناحية الفزيولوجية حيوان فى 
صفاته » وإن اختلف عن الحيوانات الأخرى ف المجموع إلا أنه يتفق معبها 
فى كل الترا كيب الجوهرية » فبو من ناحية هيكله العظمى من ذوات اافقار 
ومن ناحية أرضاعه صغاره ينتمى إلى ذوات ااثدى » ويشهبها أيضاً فى 
8 0 ب الدم والعضلات والأعصاب » وتركيب القلب والأوردة والشرابين 
والرئتين » وتفاصيل أجهزة القنفس » والدورة الددوية » وعدد الأطراف 
واتباء أطرافه بعدد من الأصابع ويشهبا كذلك فى الحواس » ومبيئات 
الإحساس . والفرق بين الإنسان وذوات الثدى فى هذه الأمور إعا هو 
فى الدرجة دون النوع » بقدر ما مختلف ذوات الثدى بءضها عن بعض . 

وإذا كات الأحاث قد أثية ثبتت أن ذوات الشدى ' ترجم أنواعرا إلى أضول 
قدعة نشأت عنها » فيإنه من الحم القول بأن الإنسان نشأ عن أصل حيواتى 
قدم 2( وم يخاق كنوع مستقل١١)‏ 5 

* ح وجود الأعضاء الآثرية فى الحيوانات العليا والإنسان . مثل 
القواطع الأئرية النى لا تشق اللثة لتخرج في بعض الحيوانات المجترة وبعض ‏ 
الأقدام الأثر ية العلقة على ظاهر كثير 02 ن أنواع السحالى » هذه الأعضاء 
الآثرية قد ترى عدعة المع » ولسكنها ذات فائدة كبيرة لحياة غيرها من 
الحيوانات الى تقارءها أسبا فى الرابطة #طميءية » هذه الأءضاء :تورث 
ضمامرة لانعدام حاجة الحيوان إلمها والأءضاهء الأثرية هذه موجودة فى جسم 
الإنمان » وبعضها قد يكون ثابتا فيه » واأمع ضالآخر يظهر ليدل الماحثين . 
على أصرة اللقراءة إلى تربط بينه وبين الميوانات الأدق منه . قثلا يري 


(١)أنظر‏ ملت لفسبيل س اسماعيل مظهر ص 74# . 


لالم - 


أن كثيرا من الناس يستطيمون محريك آذانهم اختياريا وورث بمض. 
أفراد الإنسان هذه الخاصية عن أسلافه الحيوا نية » وفقّدها لسبب عدم 
حاجته لها فى عصوره المتحضرة ولاحظ الباحثون أن بمض أجزاء جسم 
الإنسان قابلة للتغاير » وكثيراً ما تتغاير لتشابه صفات لا توجد إلا فى 
حيوانات أدلى منه ميئية » لاحظوا هذا الشرايين » وفى بعءعض عضلات 
الإنسان » <تى إن العلامة د وور > لاحظ فى ثلاث وستين حالة |متدمها 
ههه شكلا من أشكال التغاير فى المضلات » ورأى فى رجل سيع تغايرات. 
عضلية عثل عضلات خاصة (صنوف معينة من القردة » و مخضم لمذا التغاير 
بعض المئلات الخاصة ذات الفائدة الحاصة للإنسان الأى لا يشاركه فها نوع 
آخر من أنواع الحيوان ؛ مثل عضلات اليد والعضد » و« داروين » برى. 
فى كتاب « تسلسل الإنسان» أن ظوور هذه العضلات يمود إلى الرجعة إبلى 
صفات فقدها الإذسان منذ أزمان موغلة فى التهدم » ومراحل قطعتها أسلافه. 
خلال إنقلاباتها النشوثية المديدة(١)‏ . 

يذ كر ذيك فى كتابه د تسلسل الإنسان »> إذ يقول : ( إن من الأشياء. 
التى لا تسم مها بديبة العقل أن يشابه الإنسان عن طريق المصادفة العمياه 
القردة العليا فيا لا يقل عن سبع عضلات من عضلات جسمه إذا ل يسكن 
هناك ثىء من داع القرلى والتمة سيط 1 فا إذا إعدة عتقدنا بأن الإنان 
متسلسل عن صورة تشابه صور القردة العايا » فلست أجد من حائل يحول 
هوق القول, بأن«شق المسلات: قد تمود إل الطيورمةه أحرى” قهاء بعد 
أن :سكون قد فقديها ترا كيب الجسم الإنسانى ه منذ عدة آلاف خلت من 
الأجيال» عثل ما لاله القامة فجأة فى أرجل الميل والبغال. 
والخير ؛وأ كتافها بعد أن فقدنمها نلك الصور من ذ مئات ألوف هضت. 
من الأجيال0" ) .. 


)0( أنظر المصدر السا بق ص لم7 ل لم7 
(؟) المصدر السابق ص وم 


- ع4 


- أن ججيع الحيوانات الفقارية تشعرك فى خاصية واحدة وهى أنها 
تنما من بويضة حية تتبع فى انقلاها الجنينى نظاماً واحسداً مطرداً فمها 
جيءاً » فينقسم مان البويضة البلازى على نفسه عدة انقسامات أولية 
إفسمة ة رياضية محكمة فيكون ائنين مم أربعة ثم عانية نم ستة عشر حتى يبلغ 
19 قسما » وعند ذلك تأُخذ االأعضاء فى الميزبصورة أولية صرفة وتتشابه 
الأجنة فرة لا عسكن لماحث أن عيز فها ين أجنة الأنواعالمختلفة »وهذا 
التشابة ليس مقصوراً على شكلها الظاهر بل يتعداه إلى كل التفاصي الى 
الجوهرية ب ولا يظهر الاختلاف إلا بعد فترة من التطور المنيى » واستطاع 
النادئون أن يصاوا إلى قانون فواه :أن الميوا نات الفقارية كلها كانت أ كثر 
تشام] عند الباوغ طال أمد تشاءبها فى الخالة الجئينية » وبرى « هكسلى ‏ » 
أن الإنسان يتبع نفس السبيل فى تظوره الطنقى > فإنه لا طم لأول 
وهلة التفريق بين البويضتين » وإن اختلف جذين الإنسان هن جنين الكاتب 
ف بعض الاعتبارات » إلاأنه يتفق مع جنين القردة اتفاقاً تاما » ولايستطيع 
الباحث أن بظور على فروق واضحة بين جنين الإنسان والقرود إلا فى 
أخريات الإنقلاب الجنينى ؛ على أنه ينبئى ملاحظة أن أجنة القردة مختاف 
عن أجنة السكلاب بنفس الدرجة ااتى مختلف عنها جنين الإنسان وهذه 
الحقائق كافية لوضع الانسان من ناحية الوحدة فى الشكل والتركيب - 
الحيوانات ءامة والقرود خاصة . 

يندئى ملاحظة عدة حالات فى مرا<ل ااتطور الى الإنشان . فثلا : 
رى أن عظمة العصعوص تبدو فى مرحلة من مراللى ااتطور الجنينى قد 
خرجت باستطاللها عن القياس » حتى لتبعد بكثير عن امتداد الرجاين » حتى 
لنظه ركأنها ذنب . وكذلك تشابه الافائف المخية فى جنين الإنسان للك 
الافائف عند المابون حتى الشهر التاسع 1 وإمام القدم عنه الانسان الذى 
هو من أَثم خصائصه التى مختلف فيها عن بقية الميوانات خلال أول مدارج 
الانقلاي الجنينى أقصر من أصا بع القدم الأخرى » ويكون منفصضلا عن 

و- الفكر المادى 


د كا دب 


قوام القدم بزاوية تعادل مقدار الزاوية التى بنفصل فيها إمام القدم ف 
القرود العليا ذوات الأربع <تى عند بلوغها(؟ . 


4 سح لقد ئدت طبيا أن الميوان والإنسان يشتركان 0 نذطن الأمراطن 
للمدية » وتنتقل عدواها م ن الحيوان إلى اللإنسان ؛ والمك س مدل الكوليرا 
والطاعون وداء اكاب » ولاحظ الباحثون أن القردة ة. قد تصاب ببعض 
الأمراض غير للعدية التى تصيب الإنسان مثل الصرع والتهاي الأمعاء » 
وللعةافير الطبية أثر فى شفائها كالإسان » واستدل الباحثقون من هذا فى 
عم المياة على أن هناك تشابها كبيراً بين تراكيب الأنسجة وطبيعة الدم 
والأعصاب ؛ وتسكوين المخ فى الإنسان والحيوانات العايا » كما أنه 
من الملاحظ أن كثيراً من أنواع القرود يل إلى أتعاطى المنسهات مثل القهبوة 
وار وااشاى » وهذا يدل على أن هناك نشابي بين أعصاب الذوق فى 
الفرود والإضسان » وأن أجهزة القرود العصدمة تتأ بنفس الطريقة الى 
ا مها الجواز العصى فى الإنسان وهذه الحقائق تننى اارأى القائل أن 
تسكوبن الإنسان الميوى مخالف لبقية الحيوانات » أو أن الانسان منفصل 
عن الوحدة الحوية التى بر بط بين الأحياء9) . 


ه ‏ إن الناظر إلى القردة مخيل إليه أنها صورة مشوهة الإنسان » 
فوجوهيا وأيد.ها وحركاجا وما تعبر عنه تغيرات وجبها وكافة أعاطا تشابه 
مايأنى به الانسان مشاءهة ما. وللكن توجد بعض أنواع القردة ,أقرب 
فى الشبه إلى الانسان من ذيرها وهى منحصرة فى أربعة أنواع : < الأوران 
أوتان > فى بورئيووسومطره و «الشمبائزى» و«الوريلا » فى غر بأفربقيا 
وصنئوف « الجيدون > وهى "تقطن فى اادنوب الشرق من آسيا وأرخبيل 
لللايو » وهذه ذه الآنواع بلاق عليها الباحثون « الأشروبويد » أى القردة 





ري 1 


امد 


اللشا.بة للإنسان » والنوع الآخير هو أقلباشا بالإنسان » واختلف الباحثون 
بالنسبة هذه الضور فى مساً لتين ها أقرب شا بالإنبان وها أقرب نسماإليه » 
ومسألة للشاءبة قدثار حوطا جدل طويل وأظهرت الأمحاث نتاتح متخالطة . 
فإذا ماأردناتحديد أىهذهالصور أقر بإلى الإأسان لانصل ذلك إلى حل . 
واتأخذ اطيكل العظمى مثلا . بتفقديكل الإنسان وهيكل الجيبون فعدد 
عظام الصدر عت لمر اهام عظمتين. أما الشمبانزىوالغوريلا الصدر 
فهما يتكون من سبعة عظام متصلة فى سلسلة واحدة بِدما يتكون صدر 
الأوران من عشرة غطام متسقة فى سلسلتين وليس هذا الوضع مقتصراً 
على اطيكل المظمى وحده بل يتمداه إلى أجزاء كثير مر يرة أخرى ف الجسم 
مثل عدد الضلوع وعدد الفقرات القطنية وعدد عظام رسغ م اليد وهناك 
فروق كثيرة عددها الباحثون ولكن نتائح الأبحاث ظهرزت متشابكة 
متخالطة هذه الفرو ق كبيرة فى الشكل والحجم و وكيب العظام ومع هذا 
أسدة طيع القول : : إن الأحاث ال ى أجريت لميان للشاجهات والفروق بين ال فسان 
والقردة لا يستطيع الباحث أن يصل منها إلى حل فى مسألة أصل الإنسان7© 

بعد أن أوردنا بعض التفاصيل عن الأبحاث ااتى أجريت لبيان للشاءهة 
بين الإنسان والحيوان . تقول : إن نتائح هذه الأبحاث كان طا أث وكبير ف 
تدهم مذهب التطور فى القرن التاسع عشر » واقتنع كلثير من الباخثين 
جتطور الإنسان من الميوان بالطريقة التى رجمها مذهب التطور © ومنهم 
من قال بأن أصل الإنسان هو القرد أمثال 2< لامارك » و د وكارل فوت > 
و« أرنست هيكل >- كا بينا من قبل - ولكن ما موقف « دارون > 4 


إن « داروين »لم يقل بقسلسل الإنسان عن القرد ولك نكان مقتنعاً 
( بأن الإنسان جزه من للملسكة الحيوانية تطور مما عن طريق الإنتخا 


)١(‏ أنظر المصدر السابق #وم -94؟. 


الطبيعى » والإنتخاب الجفسى » وأن الأعضاء الى استعملها قويت » والتى. 
أحملبا ضمرت » وأن وجود التنوعات بين أفراد الأنواع المختلفة هى التى 
هيأت لاطبيعة فرصة الإتتقاء والاتتخاي وكل ول مبما كان تافها ثبت. 
متى كان ذلك مفيداً لكان الى (0) . 


تلك مشاءهات أقنعت داروبن وأمثاله أن مذهب التطور ينطبق على 
الإنسان كا ينطبق على بقية الحيوانات باعتباره متسلسلا عنهاءو سكن هناك 
رأياً آخر فى هذه المشاجات ونعطى كثال عليه ماتآله 2 كريس موريسون > 
فى كتتابه الإنسان لا يقف وحده و برجم إلى العربية حت عنوان الملم يدهو 
إلى الإيمان . 


وبرجع أمبية قول < موريسون » إلى أن الكتاب ظهر بعد ظهور نظرية 
النطورعلى يد « داروبن » بأ كثر من بمانين عاما . و إلى أن 2 موريسون » 
نلفسه له تاريخ عظيم ى العلم فقد شغل عدة مناصب هامة وهى : رئيس 
أكادعية العم بنيويورك - ورئيس المعبد الأمريكى لمدينة ييويورك - 
وعضو المجاس التنفيذى مجلس البحوث القومية بالولايات المتحدة -- وزميل 
فى المتحف الأمريكى للتاريخ الطبيمى - وعضو مدى الحياة للهعبد الملكى 
البريطابى - يقول < موريسون » : ٠‏ 

( والإنسان حيوان من رتبة الطليعة . وتكوينه يشبه تكوون 
فصائل السيميا ولكن هذا الشبه الطيكلى ليس بالضرورة برهاناً على 
أننا من ذسل أسلاف سيميائية 2 من القرود > أو أن تلك القرود هى ذرية 
منحطة للإذسان . 


إن العم يشير إلى إبام بد الإنسان وقدرتها على الإمساك بالمسدد 


)١(‏ أصل الإنسان مم 


سم تم د 


والأسلحة ويمدذك أصلا لتقدم الإنسان وأن إببام القردة التى لا نفع لها 
لى برعان قاطع على أن إهام الإسان لا عسكن أن تكون قد جاءت من 
:أمهام قرود السيميا التى تعيش على الأشجار تلك الإمهام المخصصة هذه 
العيشة ؛ ذهك لآن الطميعة لا تعيد أبداً تيسيرا قد فقد)() 


وهناك مشكلة عويصة لم محل بطريقة متمنعة » وهى وجود فروق 
ضخمة تفصل بين الإسان وأعلى المدوانات » تتمثل فى وقوف الإنسان 
منفرداً من بين الحيوانات ( لنه استطاع أن يقف وحده منتصب القامة 
له مخ تام وبد صناع » ويعيش فى مجتمع له تنظم سيامى » ويرئبط مع 
أفراد الجتمع بوج-دان سين 4 رات تتوارئه الأجيال بواسطة اللغة 

وسيلة اتصاله بأقرا نه - و ستطيع أن يتحرر من رقة الطبيعة بل يغير 

دن سطح الأرض . فهو الم.وان الوحيد الذى أحدث أسمق التغييرات فوق 
م الكوكب . بل بدأ مخرج من نطاقه » ؤيرتاد الآفاق الأخرى 
وجوب أنحاء الفضاء الحارجى للأرض )29 . 


هذه الفروق تحب أن توقف الباحثين طويلا أمام هذه للشكلة . فعلى 
فرض التسليم بصبحة مذهب التطور . وتطبيقه على الإنسان لابد من المثور 
على الحلقات المفقودة بين الإنسان وأصله الذى نشأ عنه » هذه الحلقات 
المفقودة إذا جاز لاباحث أن يمتذر عنها بالنسبة لتسلسل المووانات بعضبا 
من بعض » فإنه لا يجوز الاعتذار عنها بالنسبة للإنسان . لآن الهم عليه 
بكونه متساسلا عن الميوان له خطر عظم لآنه يتصل عمتقدات البشر » 
وإحساسهم بكرامتهم . وطذا أحس الباحثون بالحرج » فتساءلوا عن الحلقة 
المفقودة » بالنسبة للإنسان » و يكن لدبم جواب إلاالإعتذارعن وجودها . 
)١(‏ العلل يدعو إلى الاعان كريس موريسون لرجة مود صا الفا-كى 
عن ١64‏ ط و مكثية النوضة المصرة . سنة 19556 
(؟) أصل الإنسان س لم 


0-7 ل 


(فكان 8 داروبن » يتساءل داتماً ما كان يسمى بالحلقة المفقودة 
بين القردة وأسلاف الإنسان » وكذلك تساءل 2 توماس هكسل > 1 
القرن التاسم عشر » ول تسكن : مة إجابة على هذا سوى الاعتذار بأن السجل 
الجيولوجى يكن قد | كتمل لمد »وأن البحث عن أسلاف الإسان. 
وقتكذ لم يكن قد تناول سوى اليسير من سطح الأرض )20 . 

وعد انين سئة من ظبور مذهب 2 دارون » يقول ه« الرسن: 
موريسون » : ( هلى أننا لا ينبئى لنا أن نشغل أنفسنا بشكل جدى أ كثر 
من اللازم عا حدث لأسلافنا منذ مليونى جيل على الأقل ومع هذا يبدو 
أن البحث عن الخلقة المفقودة سوف ينضح عبثه )29 . 


المناصر المادية فى نظرية التطور 
نظرا لآن نظرية التطور أحد” نت ضجة كبيرة ؛ وسيطرت على كثير من 
من العقول » نما اضطر الباحثين إلى أن يتناولوها يالبحث فى كثير من 
نواحها . ومن أثم هذه النواحى : البحث فى السؤال القائل : هل نظرية 
التطور مادبة أم غير مادية ؟ تاف الباحثون فى هذا . 
0 


إنهم يتفقون على أن كثيرا من متابعى < داروين » ماديون بلا شك 
ولكن الخلان إعا هو بشأن «داروين »6 نفسه . هل للذهب كا وضعه 
هو مادى أو غير مادى ؟ . ولابد لنا لكى يكون البحث شاملا من أن 
نتناول الموضوم بشقيه » فنتحدث عن مدى مادية مذهبه » أو عدمبا » 
ويقتغى البحث أن نتناول بالحديث « ولاس »> باعتباره شريكا ل«داروين>» 
فى المذهب » وإن كان قد نسب إلى < داروين »> وحده لأسباب ليس هنا 
موضع بياتها . 

)١(‏ الصدر الما بتي همه 

اب لمن .فم ١م‏ الاعائ س. هء؟ا 


وهم؟ - 


ثم «تبع ذلك يالحديث غن الغق ااثانى » وهو: مادية أتباع < دارو بن »> 
من أمثال د ور » وا« هيكل » *' 


وف حديثنا عن الشق الأول نقدم « ولاس > على < داروين » لآن 
الحديث عنه سيكون أقل بكثير من الحديث عن ١‏ داروين 6 على أساس 
أنه لم يشتهر شهرته » ويكنى أن نبين المراحل الى مرت بها عةيدته فى الإله» 
على اعتيار أن 2 دارون » قد أشار فى مقدمته لسكتاب أصل الأنواع إلى 
أن « ولاس » قد وصل إلى نفس النتانح ااتى وصل إليها هو قبل نشر كتابه 
أصل الأنواع » ويكنى أن نعرف أن « ولاس »كا كتب هو _كان ماديا 


أول أعره » ثم أرغمته المشاهدات على أن بغير موقفه . 


إذا كان داروين مئرمنا فى أول أمره »ثم تغير حاله بمد كتاب « أصل 
الأنواع » ففإن « ولاس» كان ملحدا بحتا فى أول مه . ولكن المشاهدات 
جعتله شديد الإعان بعد ذلك يقول فى كتابه « الممجزات والاسبر نسم 
العصرى »© : 

( كنت ماديا مقتنما بمذهبى كل الاقتناع » ولم يكن فى عقلى مكان 
التصديق محياة روحية » ولا يوجد عامل ى هذا السكون كله غير المادة 
وقوتهاء ولسكنى رأيت أن المشاهدات الحسية لا تغالب »© فإنها قهرتنى 
وأجبرنى على اعتبارها حقائق «ثبتة قبل أن أعتقد نسبتها إلى الأرواح 
عدة طوية » ثم أخذت هذه المشاهدات مكانا من عقلى شيعا فشيئاً » و 
يكن ذلك بطريقة نظرية تصورية » ولكن بتأثير المشاهدات الى كان 
يتلو بعضها بعضاً على صورة لا عسكن تعلياها بوسية أخرى 5 . 


ولكن ما عقيدته فى الع الأولىوطبيءتها ؟ لد أجل عقيدة «داروين» 
فى كتابه < عالم إلأحياء» : 


١ على أطظال المذهب الادى للحمد فريد وجدى ص 176 ح‎ )١( 


ال ا 


بأنه قد صار إلى نتيجة واحدة . وهى أن الكون لا سكن أن يكون 
قد وجه بدهر علة عافلة . 

ولكن إدراك هذه العلة دلى أي وجه كامل يعلو على إدراك العمقل 
البشرى » وعقب على هذا بقوله : 

( وإننى لأولى هذه النظرة كل عطنى وشءورى » ولكنى مع هذا 
أرى أنذا مستطيءون أن نلمج قبسأ من القدرة التى تعمل فى الطبيعة يساعدنا 
على نذليل الصعوبة البالذة التى ول دون الل محقيقة الحالق الذى لا أول 
له ولا آخر)220) . 

ويقول فىكتابه « مالم الاأحياء » : 

( إن وحود هذه الا حياء يستازم وجود قوة حبية هر شدة مدرة 8 
فيستازم وحود قوة خالقة 5 ١‏ حدت المادة على أساوي جمل حصول هذه 
التنومات من الممسكنات :“وماد :.وجود عقل مدر هرشد لآنه لابد دن 
الإرشاد فى كل درجة من درجات النشوء . وثااثاً : لابد هذه القوة المالقة 
من غاية برى |لمها فما خلة: وديرته فى هذا اسكون الوسيع طوال هذه 
العصور الجيولوجية الغارة والحاضرة . وع:دى أن هذه ااخاية هى : 
الإنسان خلاصة المخلوقات . وبذلك نفسر كثيرا منغرائب اانشوء والحاق. 

والإنسان هو المخاوق الذى يفبم شيئًاً من نواميس الطبيعة » ويستقمى 
أفعاطها » ويدرك قيمة القوى التى فيها » ويستنتج وجود العقل المتساط 
عليها )20 . 

وهن هذا يتضح : أن « ولاس » يمن بأن الكون لا يمسكن أن 
يكون موجباً بغير علة عاقلة » وأن هذه الملة عسكن لنا أن تعرف شيئًاً 


 . 88 عقائد اللفكر بن فى القرن العثسر بن لاعقادر ص‎ )١( 
. 45 (؟) فصل المقال فى النشؤٌ والارتقاء ص‎ 


/ا؟ةا ب 
عن حقيةتها إذا ما لحنا قبس من التأمل فى قدرة الله الذى لا أول له ولا 
آخر فى نسيير هذا السكون . 

ولسكن هل « داروين » مادى عندما يقولبالنشوء والارتقاء ؟ : 

إن الناظر ق مذهيه برىأنه يتحدث عن نشو *ء الأحماء بلعمضيا من بعضص 
وم يتحدث فى كتابه على طوله عن أصل الحياة بل برى أن البحث عن أأصل 
الحياة ينتج نتائج :ندل على رجحان رأى القائلين بالحلق » على رأى القائلين 
بالتولد الذانى . يقول فىأول الفصل الثامن كتابه : أصل الانواع : 

( إن فى كثير من الغرائز البواعث على التأمل والاستبصار » <تى إن 
التفسكير فى كيفية نشوئها وتطورها » لتزود القارىء بصعاب جلى » قد تكنى 
ف ظره انقض مذهى جلة . ومن أجلأن أنابع التكلام فيها يجب أذأنبه 
على ألى لست عسوق إلى البحث فى أصل القوى المقلية أ كثر ما أجد نفسى 
فى حاجة إلى الكلام فى أصل الحياة ذانها) )١(‏ , 

وإذا كان لايبحث عن أصل الحياة هل هى مادية أم غير مادية » فإئه 
لا سكن القول يدهريته اءمادا على هبه فى النشوء ما عرضه فى كتاب: 
أصل الآنواع . ما أنه لامجوز أن محمله تبعة من حاءوا بعده من الذينقرنوا 
البحث فى انشوء والارتقاء بالبدحث فى مادية الياة أو عدمها » وااقول 
بالتولد الذابى . 1 

و < داروين »6 نفسه برفض القول بأنْمذهيه يتنا هم الإمان بوجود 
الله » لصرف النظار عن عقيدثه هو ف وجوده » 0 للقصود به فاك طاليى 
للالىسنة 4 هل دندق مذهب التطور والإ.عان بوحودالله 0 اوضق أحد 
أعوانه أن يكتب إلية مالخواه : ( إنهما يتفقان . ولكن ااناس مختلفون 

0 فيم للقصود بالإله ) . 


)1( أصل الأنواع ص77 و7 , 


حدم - 


وماد الطالب يسأله ويطاب التفصيل . فكتب إليه «داروين © نفسه ى. 
هذه للرة وال له : 

( إنه لا برى دليلا على الوحى » وإن الإعان بالبعث متروك لكل من. 
نشاء أن يتخذ له فيه معتقدا بين الحتعلات للتضارية ) ١١١‏ : 

ومع أن داروبن يصرحق رسالتيهالسا بقتين أن .ذهبه لايعارض الإ عان. 
بوجود الله على صورة معيئة إلا أنه 

0 اخوةادي ان نظريقه ماده 1 مواراع أن بدا أن 
وذهب إلى أن 5 فى الإنسان م فى الميواق مرئبطة بفعل. 

هذا ءن علاقة مذهبه بالإعان. هل يتعارض معه أم لايتعارض . 

ولسكن ما عقيدته الشخصية ؟ يلحصها الأستاذ < يوس ف كرم © بقوله: 
( وقد كان مؤمنا بالله إلى وقت ظبور كتابه . « أصل الآنواع » . وقال فى. 
ختامه : إن الصور الحية الآولى عفاوقة » ثم نطورفكره شيئًا فشيئا حتى أعان. 
أسفه لاستماله لفظ الحلق مجاراة لارأأى العام . وصرح بأن المياة لغز من. 
الألغاز» وأن ماف المالم من ألم يعدل بنا عن القول بعناية إلبية وأنه. هو 
دلا أدرى» لا يقول بالعنابة ولا بالصدفة 6 وأن الكلمة الأخيرة عنده 
هى أن المسألة خارجة عن نطاق العقل » ولسكن بوسم الإنسان أن ييؤدى, 
واجبه ) (9), 


. عقائد الممكر بن فى القرن المشرين ص مه - وه‎ )١( 
. المصدر السابق ص 668" - ووم‎ )"( 


ويورد لنا « المقاد » فى كتابه : « عقائد المفسكر ن ف القرن العشر بن 
عدة وسائل عثل الأدوار انتى مرت مها عةمدته بعد كنا به 2 أصل الأنواع» 
نوردها فما إلى : 

عندما سل عن عقيد ته سنة 1279 أجاب 2 مستر فورد ابس » صاجب. 
كتاب « ملاح من الشكوكية » . 

( إن آراتى الخاصة مسألة لاخطر لها » ولاتعنى أحدا غيرى'» ولكنك 
سألتنى فأسمح لنفسى أن أقول إنى متردد ولكنى فى أقمى خطرات هذا 
التردد لم أ كنقط ملحدا بالممنى الذى يفهم فيه الإلحاد دلى أنه إنسكار لوجود 
الله وأحسب أن وصف اللا أدرى نصدق على فى أ كثر الأوقات لافى حميعبا » 
كلما تقدمت فى الآيام )0 : 
وسأله طالى هولندى نفس السؤال فسكتب إليه سنة 1617# يقول : 
( إن استحالة تصور هذا الكون العظم العحيب وفيه نفوسنا الشاعرة 
قاثم على جرد المصادفة هى فى نظرى أقوى البراهين على وجود الله » ولكئنى 
| أستطع قط أن أقرر قيمة هذا البرهان) . 

ويقول العقاد ( وآخر ماعندنا من آرائه فى هذا للوضوع » خطاب 
أرسله إلى « جراهام » صاحب كتاب« عقيدة الملم » كتبه سنة احا وقال. 


فيه : « إنك عبرت عن عتقيدلى الباطنة . . إن الكون/ ينجم عن مصادفة» 
ثم عاد يتساءل : ماقيمة هذه المقيدة فى إئيات حقيقتها ؟)(5) .. 

ويءقب الءتماد على هذه الرسائل بقوله : 

( داروين كآن يَأى أن يوصف بالإلهاد » ومحب نفسه أحياناهر بانيا». 
أى منسكر ١‏ للضادفة > ومرجحا لعة.دةالربوبية » وير كد إلى آخر أيامه أن. 


. عقائئد الممكرين فى القرن العشى بن ص 8ه‎ )١( 


(؟) المصدر السابق ص مه »هه . 


عم 2 6أ سم 


الاستدلال عذهبالتطورعلى إنكار الإلهخطاً كبير وادماءلاسند له منالمل 

وإذاكان « داروبن » قد أعلن فى كتابه « أصل الأنواع » أنهلايوجد 
مابمنع من أن يكون الحالق قد خلق عدة أصول تطورت عنها الأنواع فى 
الوقت | لذى ينىء مذهبه عن آلية بحتة قد تصل إلى القول بالصدفة العمياء 
فقد حمل بءض الباحثين على القول. بأن نصر محاته الى يعلن فها أن مذهبه 
لا يتعارض مع الإعان بوجود الله إنما صدرت عنه لراعاة الأحاسيس 
الدينية لمواطنيه . 

يقول « مد فريد وجدى »: 

( نعم عدت مذاهب النشوء والارتقاء على عقيدة الروح . وإن كان 
(١‏ داروين 6 نفسه نظاهر بالإعان .ولكن م بغت هذا التناقض كبار أنصاره 
من معاصريه فزعم بعضهم أنه تصنع التساع أمام العقائد ليصد حملات 
الديثيين عليه وعبلى مذهيه »ومن ظن م إخلاصه ف إعانه رمأه بالمحر 
عن استقصاء كل الذة تاج الى يؤدى إلها رأيه فى النشوء والارتقاء )(9) . 

وقول « تمد فريد وحدى » هذا فيه فيه إشارة إلى أنصار « داروين » 
الذبن قرروا هذه الحقيقة عنه ء وهى أنه نظاهر بالإعسان لمراعاة أحاسيس 
مواطنيه الدينية » وإذا سموا له إعانه إنهم برهون مذهبه بأنه غير صالح 
لتفسير كل الحقائق للتصبلة بنعوء الآحياء . 

و2 مخر 04 نشير إلى هله النقطه ق شرحه مذهب « داروين 2" 


فسيرى : 
أن داروين كان يعسكن أن يستغتى عن القول بالق الذى لم يقل به إلا 


)١(‏ المصدر السابق ص 9ه. 
(؟) على اطلال المذهي المارى ممد ف ريد وجدى ص 4 لاح 7.. 


- 41 سم 


لمراعاة الأحاسيس الدينية لمواطنيه وكان هذا أجد ربه » لآن قاعدة مذهيه: 
الصدفة العمياء . وكله قائم على أفمال طبيعية لاثشىء من القصد فها.ومذهيه. 
ألصق بالمسادءة كن مذهب « لامارك »> » ؤإن د لامارك » دول بناموس 
عام للارتقاء » وأما داروبن فيرى : أن ارئقاء الأحياء يتوقف على مجم 
ندر جى فى الأفعال الطيبعية العارضة الضعيفة الى لامحصى(١)‏ . 

وبرى أن القول بالحلق مجهل المذهب ناقصاء ورعا انتتقض أأيضا.و.ورد. 
رأى د بون » مترجم « داروين » إلى الألمسانية وخواه : أن التسليم بالحاق 
ولو مرة واحدة يؤدى إلى إمكا نه فى جميع الأحيان. وبفقد الذهب صفته 
العلمية على أساس أنه عندئذ يسمح بإحلال للعجزة محل القوانين الطبيعية . 
وإذا وصل الآمر إلى هذا » فسواء عند الفياسوف أ كان الحلق مرة واحدة 
أو عدة مرات » فادام قد سل بوجود للعجزة مرة فياز مه التسليم بأمكانها ق. 
جميم الأخيان ويفقد للذهب قيمته بذلك2') . 

وقبل أن نتحاوز هذه النةطة لابد أن نناقش مسألة هامة وهى : 

هل « داروين » قال مخلق عدد معين من الأول 0 تعثبر هى فول 
الأنواع الى نشأت عنها ؟ برى « بخنر » أن « داروين » يقول هرة إله 
الحيوان نما من أربعة أو +سة أصول مخاوقة »كل منها' زوج »© وكذيك 
النبات . ومرة يقول : إن الأحياه ذشأ كلها من أصل واحد' ٠"‏ . 

والرأى عندى : أن « داروين ‏ يقطع بشىء منذلك . يقول « اتعاعيل 
مظبر » ( ل أقع فى كتاب أصل الآأنواع على أن داروين دسل بخلق أربمة 
أو خسة أصول أولية حولت عنها العضويات )1*) . 

)0( انظر شرح بخنر على مذهب داروين ص 9١4‏ . 

. ٠١ انظر المصدر لاسابق ص‎ )١( 

0( انظر لاصدر البا بق ص 1١8‏ . 

(5) ماتى السبيل ص 85 . 


وقول « إععاميل مظهر » هذا له-كثير من الاعتبار 2 لآنه أ كب على 
ترجة هذا الكتاب عشر سنوات؟ ذ كرف مقدمة كتاب :2 ملق السبيل» 
وأناايضا قرأت من هذا الكتاب « أصل الأنواع » تسعة فصول كاملة 
حاولا العثور على ثشىءيدل على أن « داروبن »حدد عددا من الصور يكون 
أصلا للاأنواعء فل أعثر على مايدل على ذلك . وهناك فقرتان قد يتم منهها 
ذلك » ولكن بالتدير فهما سنجد أنه استنتاج ليس له مايبرره . 


الفقرة الأولى : فى الفصل الا ون من كتاب أصل الا نواع ص" ١١‏ ج1. 

الفقرة الثانية : فى الفصل الخامس عشر » وكل ما مكن أن يؤخسذ 
منهما أن « داروين » يلاح بدضعة صور وليس فيها خصر لمددها على أى 
وضع من الا'وضاع : 

وسواء أقال د داروين » بتحديد عددالضور التى نشأت منها الا حياء 
أملم يقل» وسواء أقال بنشأة الاأحياء كلها من أصل واحد أم ل بقل » وسواء 
أقال بننمخ الحالق نسمة الحياة فى الاأصل الول للا نواع أم لم يقل . فإن 
أتباعه أمثال « بخر > و « هيكل » حصروا المنشاً الأول للا حياء فى أأصل 
واحد» ونةوا أى تدخل لاخالق فى نشأة هذا الأسل. قالوا بالتولد الذاتى . 
ومن هنا سكن القول أن التطوريين فى النصفالثالى من القرذااتاسم عشر 
صرحوا عادية المذهب عن طريق الاستنتاج منلوازمه . ولنعرض هذاالا جاه 
المادى فى المذهب من خلال « .بختر ؛ و «هيكل » . 

وإذاكان « بخر » برى أن «داروين 6لم مجسر على حصر منكاً الحياة 
فى أصل واحد . وإنكان قد قال مرة أخرى : بأن الأحياء نشأت من أصل 
نفخ فيه الأالق نسمة الحياة » فإنه لايوافق2 داروين » على ذلك . ولابوافق 
على أن تسكون الأحياء ناشئة من أصصول متءددة » ولا يوافق على أن يكون 
#خااق أى مدخل ف أشأتها.. وهنا تتحلى المادية واضحة كا سيأنى - برى 
< بخر > أن الحل للتناق ضالذى وقع فيه المذهب إسيب نصر محات « داروين» 


6 ا 


هو التوسع فى مذهبالتطور » والوصول بهإلى القول باشتقاق العام العضوى 
من صورةواحدة بسيطة وهى الكرية أوالبويضة. والبويضة <وصلة كروية 
صغيرة جدا مكروسكوبية غالبا » ومؤلفة من غشاه رقيق شفاف » يتضمن 
مادة ازجة من نواة » وهذا الكل يلف أيضا نواة لحوصلة أخرى ا 
منبا هى الميضة . ١‏ 

وإذا كان منشأ الأحياء جج.مياً هو هذه البويضة أو الكرية » فإتها 
تنمو بأنسامها انقساما بسيطا جدافى ظاهره: وهذا الكو الفردى الذى 
عسكن رؤيته ومراقيته ما هو مذ كور فى عل الأجنة يسير على نظام . هذا 
النظام يهرى عليه و كل العالم العضوى » فبو يتسكون من كريات أولية » 
وهذه الكريات تسكونت ف قعر البحار من ملايين السنين(1) . 


ولسكن المشكلة تتركز فى أصل هذه السكرية أو الصورة ااعضوية الأولى 
الى يقول « داروين » بأن الحالق نفخ فيها نسمة الحياة . 

والسؤال هنا . هل نشأت عن طريق التواد الذالى الطبيعى » أم خلقت 
وأودءت نواميس الو ؟ . د ويخئر »> إستبمد الشق الثانى من السؤال » 
وهو خلقها وإبداعبا نواميس الو » على إعتبار أن التسليم بالحلق » ولو مرة 
واحدة يبرر القول بتعدد الخلق على مر الزمان . واستبتى الثق الأول على 
أنه طريق وحيد حب إتماعه )»وهو طريدق التولد الذانى الطبيعى »)على إعتبار 
أنه إذا أمسكن إثبات أن ظبور الأحياء نقيجة طبيعية بحتة » أمكن نطديق 
مذهب « داروبن » على العام العضوى كه » لآن عل الأجنة يقرر أن ميم 
اليوانات والئياتات_حى 0 كبرها تر كيبا مع لفة من 2 السكرية 2< الصورة 
العضوية الأولى . 

إذا كان ذيك كذلك » فن المستطاع حصر البحث فى الأحياء الدنيا 


٠١ص أنظر شرح « نر » على مذهب «داروين»‎ )١( 


١4 -‏ سه 


مثل الكرية الا ولى » أو ما هوا كثر منها بساطة » والكرية على بساطنها 
مركية بحيت لا يستطاع القول بأنها صادرة من اماد أساء وظبورها كذللكه 
يعتير مععجزة فى العم مثل ظهور إحدى الا حياء العليا من الجاد مباشرة . 


رقد نكون السكرية نتيجة معو سابق » فلا ممكن الوقوف م منها على 
أُصل الحياة . وحينئذ يازم البحث فما قبلها من الصور المكتشفة حديثاً » 
وهى نوع من الحويصلات ااحية الصغيرة » أو مخاط يكاد يكون لا شكل له . 


و مخار دمترف بأن الامتحانات لا:وٌيد حدون التولد الذانى فى أيامه » 
لكنه برى مع هذا أن حل هذه المسألة ليس متنعا من الناحية الفاسفية » 
وقد يسكون عدم حدوثه راجما لتخير الاأحوال المناسبة له فى أول تسكون 
الاأرض » وخاصة إذا ما عرف أن الاأرض مرت بأدوار كثيرة مختلفة قد 
يكون بعض هذه الاأدوار مناسيا لحدوث التولد الذانى . 

وهذا الفرض ليس متئعا » وقد يستغنى عنه الباحثوق » ويضع أمله 


فى التقدم العلمى الذى يتحتم فى نظره أن يتغلب على المها كل التى تعرض. 
الباحثين . ومع هذا يدهى أن التولد الذانى لا بزال محصل حتى ايوم . 

ويقول إن كفل من الطبيشين يشا ركونه هذا الإعتقاد » وبورد طر قه 
من أبحاث هؤلاء الطبيعيين فثلا ,رى الدكتور ( جيجر ) مدير بستان 
الحيوان فى ( ف فيبنا ) أن أول الاأحياء كان فى الماء » ويقركب من السكربون 
واطيدروجين وال كسوجين والآزوت وكانت صورة الا حياه كرية بسيطة 
ذات خلية واحدة. وهذا التولد حدت فى! كثر من مكان على سطح الاأرض» 
وهذه الكرية هى أصل الحيوان والنبات معا » وهىصورة سكن أن لمحم 
بين الحيوانية والنباتية . وعلى هذا يمكن القول مخطأ أسبقية النبات على 
الحيوان» ومن الأحياءذات الخلية الواحدة تنكونت الأحياهء السكثيرةالخلايا 
<تى الأحياء العايا 


ويزيد« هيكل > أله بو جد محت اطخلية الواحدة أخياء أذفلى أرما 
لابناء طاء ولا صورة خلية » ولا واة » ولا أعضاء تغتذى بالاءتماص 
وتنمو بالانقسام . وهى كتل صغيرة من الالبيومن » طا“خادة الانقباض 
إلى حد ضعيف جداً » وليساطتها سعاها د ٠ونيرا‏ » ومءناهافى اللغحةااءو نانية 
الإسيط » وهى أجسام عضوبة لاشكل طا ونتسم بطبيعة "واحدة » وطا 
خاصية التغذية والتولد ؛ ويصدر عنها جيم العالم العمضوى بالتس لل » وتنمو 
ذائيا فسائل تتسكو فيه كبات ثلائية أو رباءية من السكر بوذ واطيدروجين 


والآ كدوجين والآزوت. 


ويرى أن العلم « بالمونيرا » وقد أزال نبائيا ااشكو4 حو لااتولدالذابى» 
وأن العالم المضوى يتسكون من « المونيرا » ابتداء من اطلية متدرجا إلى 
الأجسام العضوءة الأرق منبا » على اءتبار أنها هى افدرجات الأولى للاحياء. 
والكرة فى رأبه تنلخص من اسائل المتضمن الم اذة البلاسعوية رأساء 
ولا نتسكون من الجاد ذائيا أبدا » بل تتسكون من لاونيرا للتسكوق ذائيا . 


ولكن كف كوت الموتيرا ف راى و هيكل > ؟ . إنه بورد عدة 
احتهالات لتسكونها . نظرا لاختلاف الأ<وال الطبيدية والكماوة التى مرت 
الكرة الأرضية تولدت ف البحار الآولى أصول كثيرة للهونيرا. قد سكونء 
أنواع مختلفة تلاثى أ كثرها » وبتى القليل منها طبقا لتنازع البقاء . هذا 
العده القليل صار جداً للمالم العضوى بأسره ؛ وكل نوع هن الأحياء. صادر 
عن نوع من للونيرا . وقد كون أنواع المونيرا الكثيرة قد صدرت عن. 
صورة واحدة كيفيا لا كا بالتغير التدر يجى . 


د وهيكل شك فى استمرار اأتوف الذاني <تى اليوم » وأسكن برىأنه 
حدث وأو مرة واحدة فى الأآزمان للغايرة . وعم الأغريات لايد تطيع أن 
ببين شيئاً عن هذه الأحياء الأولية »وهو لالم محد فاضل بين الأءوان 
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الاج أ 


والنبات » و يرى أن هدلك أحياءاً مجمسام بين النباتية والحيوانية أسمى 
< بروتست > ومعتاها الأحياء الأولى. 

وبرى < مخز » أن الصموباث التى تعترض مذهب التولد الذالى تتحطم 
عذهب « هيكل > هذا لبساطته » وتأبيد ١‏ كتشاقت عل الحفريات له على 
حد قول « مخيز » . ولكن هل نحطمت الصعوباتالتى حيط عذهب ااتولد 
الذانى عفنى : هل أمكن فعلا تفسير سر الهياة على أساس ااولد الذالى ؟ . 
هناك اعتراض قوى بورده < يز » نفسه 6 وفواه : كيف نشأت للركبات 
العضوية اتى تنمو فبها الأحياء الآولى مثل للونيرا وأشباهها ؟. وبالرغممن 
أن هذه لمركيات هن إفراز هذه الأحياء ذاتها . هل يستطيم القائل بالتولد 
اقدالى أن يبين أن هذه المركبات نشأت ذاتيا من الجاد ؟ 

ومحاول الإحاءة على هذا الاعتراض » فيقرر أن الا كتشافاتالكماوة 
فى العشربن سنة الأخيرة فى عبده بينت أنه من اأستطامع ولف مر كات 
عضويءة من الجماد رأساً مثل : ااكحول وسكر العنب والدهون» وغيرذاك. 
وما تمكن فعله فى لأعامل السكماوبة مكن أ كثر منه ف الطبيعة» و ليس معنى 
هذا أنه من المستطاع أن تركب أحياء عليا لآنه من للمتنع علينا معرفة 
الأحوال اللأزمة لذلاك » وخصوصاً الزمان الذى هو من الأهمية كان 
عطي" ' 

ومع أن « مخز » يستبعد إمكان توكيب أحياء عليا فى المعامل كأ هر » 
إلا أن < هيكل » يبالغ فى التطرف » ويرى أن تركيب أحياء عليا للعامل 
ممكن وا كثر من هذا يدعى القدرة على “وكيب الإنسان إذا توفرت له 
الإمكانيات اللازمة فيقول : ( ارتولى بالطواء ء وبالماء و بالأجزاء السكماوبة» 
و بالوقت ؛ وسأخلق الإنسان)”2 . 


(9) أنظر المصدر اسايق ص ٠١‏ سد 011 . 
(؟) الإسهام .تحدى ‏ و-يد الدين خان ترحة ظفر الإسلام خان ب 
ص وما لط  "‏ اغْتار الإسلاص الطباعة والنثمر والتوز بع القاهرة سنة ١9188‏ 


صم “ايج 1 ع 


.وإذا كتناقد وصلئافى تصو بر ماددءة 9 مخز وهيكل 57 هذا الجمد» 
وهر أنه قالا بطو -الأحياء عن أصل واحدءىوهو الخحليةالى نما بدويةا 
عن أحياء أدلى منبا » وهى المونيرا الى تولدت ذائيا من الجاد » فأنه من 
استكال البحث أن نعرض لمشكلة النفس الإنسانية » وتطور الماهية العقلية . 
وتناو د هيكل »> هذه المسألة فى الفصل:الثااثك من كشاب فصل المقال فى 
التطور ة وهذا الكتاب عبارة عن محاضرات ألقاها فى سنة ١6١8‏ »> . 
فيسل هيسكل : نعل مخضع حياة الماهية ااعقلية لذلك الناموس الذى مخضع 


4 جم الإنسان ؟ وهل كانت بدذه وبين باق ذواتالثدى آصرة قر لى 7" ؟. 


وبقسم الباحئون فى هذه المسألة إلى قسمين : 


القسم الأول : : من يو منون عا وراء المادة » ومةقولون : إن اانفس جو هر 
.مستقل يلا(س الجسم حينا من الدهر »ويارقه بعدالوت ويأخذ صفةالاوذ. 
.ودصف هذا الاعتقاد بأ نه خرافة بالية » وظل هذا المذهس نسيطرعلىءةول. 
املق حنى بءض الفلاسفة منهم » ول تشتد معارضته إلا فىالقرن الثامن عشر. 
:اشتدت المعارضةعندما بض العقل البشرى من رقاده ‏ على حد قوله ‏ وبداً 
يتقدم شيئًا فنشيئاً حدى جاء القرن التاسع عشر وك قد احم ١‏ أ كثرءفنهاً 
النفس المقارن إلى جانب يم العلوم » على الاعتقاد بأن الحيوانات 
تنتقل من حال إلى <ال مترقية من الناحية النفسية » وأن هناك صة من 
هذه الوجهة بين حط أ نواع ل وأرقاهاءو بين الإنسان وأر قاليوانات» 
وا كتشفت اللية » وتقدم البحث فيها » وأدى إلى معرفة أصل اللياة . 
طياة ممتزاة فى الخحلية . 


يسأل « هيكل » عن سر هذه الحياة » وجيب عا يعتقده انلا ؛ تألنى 
هاه ؟ بل ماهو أ كسير الحياد الحنى . الذى نتوسه حيما كتومم مستقر 


()اظر اسل المقال فى فاسفة الفنشوء والارتقاه ص وى 


حام:ؤ سس 


2 أعاجيب المياة » ؟ فأجييك عا أجان به د هسكسلى © منذ ثلاثين سنة . 
قال : « إنها الأساس الطبيمى #حياة ال.ضوية © فإذا شئت بيانا أظهر *ن 
ذلك » وإذا رغدت فى ااتحقيق على ناحية العمل قات لاك : 


د إنها ركيب كيان مقكوق من < كربون »و للم 1 وإغا يوتف 
كل مل الحياة على هذا التركيب . وإبما تتسكون أدق أصولة الأولية فى 
القركيب من خلية تشمل مائعا حيويا ازجاءوهذا المائم محوى نواة أيضا)0". 

وبمكن الرجوع إلى أصل للحياة أبسط من ذلك » وهو المونيرا ”لك 

المادة احية ا لأولى الى نتركب ممهاالذرا تالحمو بءة المتناسيةاشكل «ااسكروماسيا 
والرجبيات البيسكةورية » . والرجبيات المعروفة اتى دانا ادلم على أنها 
سبب السكثير من الأهراض المعدية . والجرائيم الفعالة ف التعفن والتخمرالم. 
هذا يدل على أن الحياة الآلية إا هى طبيءية كماوءة ؛ وليس ذا أى سبب. 
مسري خارج عن الطبيعة . 

وسنة 187٠‏ ظهر من ينادى بأن الذا كرة ليست إلا وظيفة عامة من 
وظائف المادة الآلية » وأنها من عمل المادة الاحتة . وآخر ما وه لى إليه ااعلم 
سعلى حد قوله_هو أن للنفس مدعا لوجودها عكن "عيد:ه) وهوعنداختلاط. 
منى الرجل ببويضة الأنثى » وهو مبدأً تكوبنى «أدى مض » ثم يتعجب 
بعد ذاك بقوفه : وإن تعجب لذلك المبداً التسكوبنى الغريب تعجب لقوهم. 
من بعد ذلك < إن النفس خالدة »297 , 

ولكن كيف تكون الجموع العصبى فى الحيوانات الراقية والإفسان؟ 
إنه لم ينشأ هكذا دفعة واحدة ؛ ولكنه تدرج فى الزق حى وصل إلى. 
:هذه الدرجة المالية فى الإنسان . 


)١(‏ المصدر السابق ص 8م7,. 





والحيوانات الدنيا ليس لما يموع عصى » ولسكن طا بديل عنه مثلقوة 
المييز والحساسية وسرعة التبيج والحركة العسكسية . 


والماهية الإدرا كية لانظبر متميزة إلا فى الميوانات الراقية » وآ لها 
هى اللجموع العصى ء وأثم جزء فى الجباز العصى ذلك الجزه الخاص بالتعقل 
لأسمى 3 السربريوم © ؛ وكلما خطا الحروان فى سم الارتقاء وجد فيه من 
مادة 2 السر بربوم »© مادتناسبي مع درجته وأمماف المسريوبوم غشاء سنجابى 
لايظور إلا فى الأنواع الراقية من ذوات الثدى » ويدل على لماهية المقلية م 


ويدعى « هيكل » أن الملم استطاع أن + محدد أما كن ملكات التفسكير 
2 تافة فى المخ الوذ عاق تقول مي »> هذا فى سنة 195٠06‏ بدا دلت 
الأحاث المديثة على أن هذا فير بح فيو كد الدكتور ه منيار »© : 


( فى التاريحخ السنوى لاطب النفسالى لسئة 1514 يأ نه لم يشاهد قطزوال 
أو ضدءف أو اضطراب خاص لإحدى الوظائف المقلية نايع لإصابة خاصة 
لجزء من أجزاء الخ ؛ حى إنه لم يعد من المه-كن تعيين عضو > دود يكون 
مركزاً للنفس كالفصوص الجهية مثلا )27 . 

وبرى « هيكل ١‏ أن الماهية العقلية تتطور بتطور الحيوانات فى هر 
ارق فتظبر متقدمة فى الأواع العلما من الشدبيات إلى أن 0 أعلى ' مستوى 
لحا فى الإذسان نفك أن حاول ثديين أن النفس الإذسانية أت بالتطور 
عن الحيوانات الدنيا » أراد أن متم كلامه بالنتيدة التى ريد أن يصل 
إليبا وهى : 

أن البحث وصل بكثير من العلماه فى « بينا » بألمانيا إلى أن قرروا 
مين - على حد قوله > على أن ( النفس ليست جوهراً غير لى«مادى». 





)0( على أطلال الملذهب المادرى همد قر بد وحودى ص /7.. 


مح هق 1 سه 


فياذ ماس لثهم إذن ماه التفس ؟:أمانوك سراعا نإ هى الاجماع ما لزنف 
الدماغ فاذا مات الدماغ مانت النفقس ) . 

وبعد أن وصل إلى همذه اانتيجة ب وهى أن النفض مادية“تفى بغناء المج 
الإنسالى ‏ تطرق بالحديث إلى مسألة.هامة وهى : حرية الإرادة الإنسانية 
على اءتباز أن من يقول مخلود النفس يعطى الإرادة الإنسانيةشيعًاً من الجرية 
لكك عكن أن يكون الإنسان مسئولا يثاب ويعاقب على له في الآخرة » 
و مادام يقو ل عادبةالنفس » وإعتبارها أثرا الجسم الإنسانى»وفتائها بقنائه» 
فإن رأبهفى الإرادة الإنسادة ناماه منهذا الموتف باز أه ااخفس الإنسانية 5 
فيرى أن القول محرية الإرادة لايتفق م مم نظرية التطور ف قايل ولا كثير». 
لآن ن عم النفس الحديث قد بين عاما أن الإرادلا سكن بأى حال من الأحوال 
أن تسكون حرة ة مطلةة فى الإنسان » ولا قف الحيوان . 

إذ مها ر جع إطميعة سكو نَ أعضاء الجنم وار ركيبه إلى للخ » وهو 
خاضع لناموس الوراثة القهار 6 ولديره من القواعل 5 اننا 

وفرض قسط “عن حر به ة الإرادة ف الإنسان نابع من البحث ف الأدال.. 
والقوائين والأخلاق . 

و« هيكل > برفض الآديان وما يلزم عنها من مسائل هامة مثل : 
خلود النفس وحرية الإرادة » ووجودالله » وذلك متفق ماما مع ماديته 
للفرطة مو و« مخر »> ويعبرعن ذلك ,قوله : 

إن هناك ثلاثة أمور تعقلبا صعب بل مستحيل وهى : 

- الإعتقاد بوجود إرادة حرة مطلقة فى الإذسان . 


| و٠ انظر فس الال فى فليقة النشوء و الارتقاء ص هم جب‎ )١( 


د ه6١‏ -- 
س التصديق بوجود إله!© . 


ورها على < هيكل و عر » الاذين قالا بالتوك الذالي, ومادية الئفينى 
الإفما نية ووضعا آماطما ف العلم الذى بتصور ان أنه ا يأتمهمابا لول الها كل 
التى تعترض رأسهما . ٠‏ فبل حل العلم هذه المشا كلكا يتصوران ؟ . لا : إنها ل 
محل ولن محل . 

واستبعد أولا خلق الكائنات العليا-ومنها الإنسان_ف المعامل الذى 
قإل به ه هيكل © فيمد اننهاء التصف الأول من القرن العشر بن وقد 
نقدم الهم فيه تقدما هائلا يتحدث « ريشئباخ » عن خلق الكائنات 
المليا وعن خلق الخاية الية نفسها فى المعامل بل عن أدلة نظرية ااتطور 
بامرها : 

« ريشنباخ » أحد زحماء التحريبية العلمية الحديثئة يقول : 

( إن نظرية التطور بأسرها مبنية على أدلة غير مباثسرة . فهل سيكون 
مى الممكن فى أى وقت إتجاد أدلة مباشرة ماعن طريق إنتاج إنسان فى 
أنبوية اختبار مثلا ؟ . 

قدييدو أننا نطاب أ كثر مما ينيغى إذا أردنا أن >ا ى فالوقت اتصير 
الذى استغرقه تجربة معملية »مملمية إستغرقت اطبيعة ملوون سنة لاقيام مهاء 
لولا أن الطبيمة ذالها قد أمدتنا بنسخ قصيرة الأجل طلذه العماية فى عو كل, 
جنين شرى : هذا الاو يبدا عر<لة الخحلية الواحدة » وينتقل إلى دراحل 
أشدتمقيدا » تعيد تلخيص التاريخ الكامل للتطور ؛ولكن فى دورة «وجزة 
كما بين « هيكل» . فبناك مثلا مرحلة تظهرفيءمالادنين الدشرى زعانف يذ ومية 
ولا بكاد مظبره الهارجى يتمير فيها عن جنين السمكة . وعلى ذلك يبد وا نه 


.و٠‎ 2 أنظر المصدر السابق م‎ )١( 


روات 


ليس من الإراف الاعتقاد بإمكان وضم البويضة اللخصبة لإحدى الثدييات 
فى أنبوية اختبار وتطو برها إلى فر دكامل . ولكن مثل هذه التجربة لاثثبت 
الشىء الكثير لآن المادة الأصليةوهى البويضةالخصبة » ستكون عندئذ نتاما 
طبرهيا وليست من صنع مركب كياى . أماأنه سيصبح من الممكن فى أى 
وقتإنتاج البويضات والحيوانات المنوية للثدبيات بطريقة صناعية » فوو أمر 
مشكوك فيه إلى حد بعيد )20 .. 
ودقول 2« كرسى مورلسن» (< لقد قال < هيكل > أعطنى هواء ومواد 
كماوية ووقتا ونا أصنع إنسانا » ولكنهأغفل وحدات الورائة «الحينات>» 
وأغفل الحماة ذفسها لقد كان عليه - لواستطاع - أن جد وينظم الذرات 
فير المرئية ووحدات الوراثة « الينات »> وعنحها الحياة . وحتى فى هذه 
الخال كانت النتيحة بنسبة ملايين إلى وا<د . إنه كان يأنى بوحش لامثيل 
4. ولو أنه جح فى ذلك لقال إن الآمر لم يكن جرد مصادفة . ولسكن 
عرة عقله . 
حقا إن الله يخلق معجزاته بأساليب مخنى على الأذهان)9؟ . 
أقول نستيمد من البحث أمل « هيكل » فى خلق الكائنات العليا ومنها 
الإنسان فى المءامل فقد شهد الملحاء بعدمضى مايةرب من أصف قرن - وقد 
تقدم الم فى النصف الأول منالقرن العشرين تقدما هائلا س أن ذلك غير 
مكنا سبق . حتى ولو فرصنا جدلا بأنه مسكن فإنه لن يكون إلا بوضع 
بويضة وحيوان منوى ف أنبوية الاختبار ويمود الآمى بناممة أخرى إلى 
كيف تنهاً المياة فى الهلية من الججاد مماشرة ؟ . 


لتققد قلنا إن د مخض » من القائلين بعدم إمكان خاق الحيوانات المليا فى 


. ١/5 نشأة الفاسفة العامة ص‎ )١( 
5 م( الل لدعو الى الإعان ص ا‎ 


- ع6 تَّ 


المعامل و لكنهك د هيكل» يقولبالتولد الذالىويتصور أن ا اكتشافالمو نيرأ 
على بد د هييكل » قد ذلل الصموبات أمام التولك الذاتى ويحاول الإمابة على 
الاعتراض القائل ؛ بأن المركيات العضوبة التى ننشاً فيها الأحياء الأولى مثل 
المونيرا هى من إقراز هذء الأحياء ذالها . بأن الاكتشافات السكماوية 
أواخر القرن التاسع عشر بينت أنه من الممكن نوليد مركبات عضوية من 
لخاد رأسا مثل الكدول وسكر المنب والدهون. 

ولكن ما موقف العلم الحديث فى النصف الثانى من القرن المشرين ؟ 
( يقولون : بالدثيل حدث فى داخل الخلايا الأية تحليلات شببية بدلك الى 
محدث عن الفواعل الججادية عد عركات كيميائية من مواد دهنية توصل 
الكيميائيو إلى صنع مثلها خاضمةلعين القوانين » فليست الخياة مداينة 
الجماد . ولسكنهم يغغلون عن الفوارق السكبيرة بين الطرفين : فال-كمائيون 
1 يصنعوا جيم المر كات » والتى صئعوها ليست مواد حية » بل الأحرى أن 
لمع مواد حيو ةفل يصنعوا ورقةنبات أو عرةأو عضلا أو عضو اغ.عأن 
المادةالية لامحتوى إلا على العناصرالتى محتوى عليها المادة الرحتة . وصنءوا 
تلك المواد الحيوية بوسائل مختاف كثيرآ عن وسائل الى : فى الطضم 
مثلا لاستخدم المى الأحماض القوية ولا 1حرارة العاليةأو الضغط المرتفم » 
.وإما تركب المواد الحيوية تركيبا طبيعيا فى ااحى فقط » ولا توجد طبعا فى 
عالم الجاد وإذا كانوا قد أفلحوا فى تقليد الطغم » فائهم لم يفادوا فى :ارد 
العثيل أو أى فمل حى ععنى الكلمة )١()‏ . 

إذن لازال الحياة سرا وستظل سرا ودءوى أى دعن آله وصل إلى 
صر الحياة أو إلى خلقها أو أنه قريب من الوسول إلى ذلك هى دعوى بامللة 
لآنها تصطدم مع تتائج العلم ومع الروح العلبية ذاتها . 

و إذا أ بطلنا القول بالتو 1 الذابى تحاوز ذلك إلى مناقشة فسكرة مادية 


)١(‏ الطبيءة وما بعد الطبيعة ‏ المادة ‏ الخياة ‏ الله ب بوسف كرم ص44 


ل 1688 0 


النفس الإذسانية . إن الول عادية النفس الإنسائية صوتبط أشد الارتباط 
بدعوبين . الأولى عى اكتشاف سر الحياة وإمكان حدونها من اماد وقد. 
ناقشنا هذه النقطة وبدنا أن ذهك غيرممكن - والثانية هى ارتباط الماهية 
العقلية بالجهاز العصبى والمخ الإنسانى حتى ادمى < هيكل > أن الم قد 
استطاع أن محدد أما كن ملكات التفكير المختاغة فى المخ الإنسانى . وادعى 
ائفاق كثير من الماماء فى < بينا > بالمانيا فى عبده على أن « النفس ليست 
جوهرا غير مادى وأمها ليست إلا جاعا عاما لوظائف الدماغ فإذا مات ماتت 


اانفس © . 


فاموقف العسلم من مشكلة محديد أما كن القدرات العقلية فى المج 
الإنسالىءوما موقفه من كون النفس الإذسانية ليست إلا جماع وظائف امخ 
وتفى بغنائه؟ يقول « الكسيس كاريل » ( إن.معلوماتنا عن هذا الموضوع 
العصبية » والتى بين الحمليات الذهنية والخية . كذيك فإنا لانسرف كيف 
تتأثر الوقائع الى حدث فاغلايا الحرمية بالموادثالسابقة أو حتى حوادث 
المستةبل . أو كيف :تحول الانفعالات إلى مك.وتات ‏ واله-كس بالعكس . . .. 
وكذاك لانهيم كيف تنبع الظاهرة التى لاعسكن التنب بها من العلل » وكيف 
دولد التغف_كير)' (١‏ . 


( وظلت هذه النظرية موضع أَخذ ورد إلى أن أناءت ارب ااعظءى 
الأولى مشاهدات عد دده روح دماغية اثنقت ؤسادها . 

أظبرت هذه المشاهدات : أولا أن بعض الجرحى الذبن فقدوائاث 
هماغهم استمروا على مزاول جيم ةواثم الذهنية . ثانيا أنه لابوجد أى ٠ركز‏ 


)١(‏ الإنان ذلك الحوول ‏ ااسكسوس كاريل مر نب شفرق أسيد قريه 
ص ١7”‏ مكشة المعارف سروت : 


- ه668 


أصيل فغة مافوظة أو مكتو بةٍ » لافى أسفل التجويف اثالك لمقدم الدمانجم 
السارى »كا ادعى < روكا »© ٠‏ ولاق منطقة أخرى » وإعا توجد مرا كل 
مستحدثه . ثالثا وجدت حالات لفقد النطق دون جرح ف المركز الذى عينه 
« بووكا »» وحالات كان فها هذا المركر مصابا دون اضطراب فى النطق . 
رابعا أن النسيان ‏ سواء كان نقيجة إصابة فى الدماغ » أو نتيجة ضعف. 
الدماغ ضءفاءاما ‏ يبدأ بأسماء الأعلام؛وينتقل إلى أسماء النعوت أو ااصمات 
ألخ تبما لوظائف الأسماء» لاءلى نحو ##وعى للا سماء المكتسبة فى وقت 
واحد كا تتغى النظرية . خامسا أنه إذا عطب المركز الأمستحدث فقد تقوم 
بوظيفته منطقة أخرى مجاورة دعت لذهك بالوظيفة « الغائية » مما يدل على 
أن ليس غناك مراكر تولد الوظائف. » وأنها هى الوظائف التى :ولد المراكر 
وتنظمها » وأن لفظ المركر عب أن يوْخذ ععنى واسع جدا فسقطت هذه. 
النظرية فى ميد اق ااعلم 0 


هكذا (سقط فدكرة التولد الذابى ونسقط فكرة مادية النئفس وإذا 
أسقطت مادية النفس سقط فسكرة فنائها المرتيطة عاديها وتصح فسكرة. 
الحاود الثى تبرر حربة الإرادة الإنسانية . 


وقمل أن لتجاوز هذا الموقف :ود ااتمول بأن التولد الذابي قديم برجم , 
إلى ماقبل الميلاد بعدةقرو ن فكان « أرسطو » يلقن تلاميذه أن الحوانات 
5 إرجع منشؤها إلى الأرض أوالنبائات أوغير ذلك من الأشياء الى لاعت 
للحيوانات بصلة وظلات تمالمه سائدة حى القرن السابع عثر وقد أشار. 
د فيرجل »© فى الفثرة دمن وا قل الملاد © إلي الكار الصناعى. 
لاحل وكان هذا واحدا من اعتهدات ااتى كانت سائدة خلال القر السابع 


)١(‏ الطبيعة وما بعد الطبيمة . ودف كزع سند > جور اعرالاعاك 
العامة الطافة الروحية هبرى برجدون . ساعى الدروبى ص 86 7ه اله.ىة 
امسر ءة لماه لتأات والذعر سنة الاإقزأ. 


حشر أنضًا . وكاثام: ن المسم به ؛فى القرث ال سابع عثر أن الديدان االى توجد 
ف الاجم م3 له أ طويه تنشاً من اللحم إذا ماحفظ مءرضا للوواء فى مكان. 
دافىء . ومنذ القرن السابم عشر والنجارب جر ى لدراسة هذه المشكلة . 
وأمكنفى أول الآمر الوصو ل إلى نتائج بشأن منشأً الأحياء الراقية عند ماوع 
« فرانسيسكو ديوى» الاحم فىوماء حم الغطاء . وأمكنه وؤية الذيانٍ وهو 
يضع الييض على غطاء الوعاة مجذوبا إليه من رامحة اللحم وأمكنه معرفة أن 
الديدان تذشاً عن هذا النرض نتيجة لفةسه . وإذا كان مثل هذه التدارني 
جعل من الممكن معرفة منشأ بمض الكائنات الية الراقية . فقد ظل الأ 
اهو بالنسبةإلى الميسكر و باث الهية الدقيقة علىاعتبار أن مثل هذه الكائنات 
المية الدقيقة الحجم أولى من غيرها بأن تنشأ من المدم طبقا للمعتقدات 
القدعه . 
واستمرت التجارب فى القرن السابع عشر عجر.ما ال يدون لاتواد الذابى 
والمءارضون له وظل الأمر معلا حسم إلا عندما قام < فرائز شواز > 
و 2 نيدور شوان > بدراسة دور الطْواء فى نشوه اابكثريا بالمرق المغلى ذرر 
أحدهما المواء فى حامض قوى قبل أن نيصل إلى المرق ومرر الثانى اطواءفى 
أنبوبة مسخنة لدرجة.الاحمرار فل تظهر ميكروبات ف المرق بالرغم من وجود 
احواء . ولكن نظرية التولد الذابى ظلت تقاوم جة أن عرير الطواء فى 
الخحض أو خلال أنبوبة مسخنة لدرجة الاحمرار تفسد اطواء إلى درجة عله 
لايصاح لنشوء المكتريا من المرق . وتغلب « سكرودور»» و« داش ©> 
على هذا الاعتراض حوالى سنة 189٠‏ فررا الطواء خلال أنبوبة محتوية على 
كية من القطن فاحتجزالةطن الأحياء الدقيقة قبل أن يصل الطواء إلى المرق 
المغلى ووصلا إلى نفس النتيجة ومع هذا ظلت نظرية ااتولد الذابى تقاوم ؛ 
ول تتلق الضربة القاضية إلا على يد < لويس باستير » عندما جهز دور ذا 
رقمة طويلة سيقه الفتعة ووضم فيه المرق المغلى و يقم : ععاملة اطواء أو 
ور شرعده بأ طربقة من الطرق حيث عسكن للبواء أ ان عر خلال هذوالفتحة 


بوه - 


فى الأنوبة ولسكن محتوياته من الميسكروبات تترسب خلال مرورها نظرا” 
لطول وضيق عنق الدورق وبتنفيف هذه التجربة لم يظهر بالمرق أى كائنات 
حية دقبةه * 

ولشر 2 بأستير 6 تتا ممه هذه فى جامءة السر بون با راس ف ؟ ريل 
سدنة 0 أن الكائنات ا لامك نأن تتواجد 


وك 7 القول بالتولد ا أرق أن اقول ديف 
مرا كز للوظائف العقلية فى الدماغ محدودة بأماكن معينه قديم أيضا وقد 
استعمله غير المادبين فثلا ترى « ابن سينا » فى كتابه « النجاة » يعين لاحس. 
المغترك مكانه فى أول التجويف المقدم من الدماغ وللخيال والمصورة فى آخر 
هذا التدويف . وللمخيلة فى التدويف الأوسط من الدماغ عند لدودة . 
وللقوة الومية فى نهاية التجويف الأوسط من الدماغ » ولاحافظة الذاكرة 
فى التحويف المؤّخر من الدماغ(9) . 

واصطناع الماديين فى القرن الناسع عشر ازافقدعة مكل التولد الذالى. 
وتحديد أماكن الملكات العقلية فى المخ الإذسالى ينبغى أن يعيد إلى الأذهان 
تأثر الثقافة الأوروبية الحديثة بثقافة اليونانيين القدماء الذين كانوا مجهاون. 
فكرة املق أو ينكرونها حتى امج بالماديون فىااقرن القاسع عشر والقر. 
العشر بن عثل هذه الآراء فيءعرب « ريشنباخ » عن إعحابه بقوله : 

( وهناك إءض التفسيرات اليونانية لأصل الكون مختلفعن قصة أصل. 
العالمعند بتى إمنرائيل فى كوم! تفترض تطورا » لاخلةا . وهى فق هذهاناحية 





() انظر البكتريا 00 مصعاق كاك أبو الدهبٍ ص[ ١#‏ ب 97 
دة ©5"6ز . 


ح هرة؟ سملم 


أقرب إلى للطابع الدافى غير أنها لاتقدم تفسيرا علهيا بالمعنى الحديث » لأنها 
بدورها ممنية على تعدومات بدائية دن التجربة الووهية ( ا 

ملك المناقهة كانت مخصصة هرد على التطوربين الماديين أمثال 8 مخار » 
ود هيكل» ولذا ل تسكن كافية اكى تسكون تقيما لنطرية التطور فىأساسها 
- عاءت على دك 9 دارونْ وا تمارة) تلك النظرية الى ارتتخد .ىا ها المادبون 
اعوا أ استخدام! تاصرة مذاههمالماديةأوقل بي آراءهي الماديةعليهامتخذبن 
إناها كأس ومنطلق بددءون منة . 

لذا نرى أنه من المناسي أن نذاقش نظرية التطور فى أساسوا و الصفحات 
التالية هى محاولة لتقييمها . 


قيمة نظرية التطور 


عندما اتحدث عن قيمة م ذهب « داروين » لا أسةطيع أن نفل يدض 
شراحه الذين وضّحوا المذهبي وعاولوأ الدفاع عنه وولسكن لابد لنام نأن 
نبداً أولا بالحديث عن قيمة المذهب ف نظر « داروين » نفسهء إنه يقررى 
مقدمة كتابه أصل الأنواع أنه لانشك فى أن القول بالحلق المتقل خطأ 
مض » وأن القول بنشوء الأنواع بعضها من عض حقيقة لايشك ذبها إذاكان 
قد قرر هذا فىمقددمة كتابه » وقد كتب المقدمة بعد اتهاء السكتا »وهذا 
و راضح 1 نار اج التارجم المسكتوب فى نباية المقدمة . هو إذن بعد ا تتهائهمن 
تأليف الكتاي سنة ١405‏ لايغك فى مذهيه ويعتبره مذهبا ملسا عحققا 
وللكن الااظر فى كنتابه بعد ذهك برى فى ثناياه اعترافات كثيرة بأن 
المذهب تكتنفه صعوبات كثيرة جملته يشك فى كثير من الأحيان . 
وقارىه الكتّاب يستطيع أن مخرج منه يأن «داروين» لاد ستطيع أن يدعى 
قاهبة يانه أ كثر منفرض » وهف ما سأحاول إنضاحه فى الصفحاتالتالية. 


)0( ندأة الفأسفة لأماءية س١‏ وانظر الطبيعة وما جه الطببعة ص 5 .0 
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وأرى أنه -ن اللازم رادبعض النصوص الى تلق ضوءا كبيرا على موقفه من 
الاءراضات التى :وجه لذهيه » ومدى الصهو بات 'اتى اعرف بوجودها . 


ولنتخذ من هذا النس ميد ندا منه المناقشة : 


( لايبلغ القارىء الخبير إلى هذا الموطن من البحث حتى تمتوره صغاب 
شتى » ومشكلاتعدبدة » 'زعزع من ثقته فى ةمذ هبى » ولا جرم أن بعضبا 
من نلك المشكلات فى الغاية اومن الشأن . حتى ألى مافكرت فيبا إلا 
وداخانى شك . و<فتبى ريب ما. غير أن المديد الأوفرمن نلك المشكلات 
ظاهرى » لا مناقضة فيه طقيقة مذهى » واليقية على فرض #تها » لاتقوض 
دعائم المذهب » ولا تنفيهجبة على ما أرى )200 . و لنعدد هنا تلك المشكلات 

لنتخذها البخث أساسا : 
(أولا : إذا كانت الأنواع قد تمدرجت متسلسلة عن أنواع غيرها » 
متحولة فى خطى دقيقة من التشوءع فل لا نرى فى شعب النظام المضوى 
تلك الصور الوسطى ااتى “ربط بين بمعضما ؟ ولماذا لاثرى الطبيمة فى هوش 
ومخالط يقتضيها تسلل الصور » بل نرى الأنواع صميحة لاخلل فى نظامها 

ولا التباس ؟ . 

ثانباً: هل من للستطاع أن حيوانا 4 توكيب الحفاش وعاداته «ثلا» قد 
يستحدن بالنهفريب وتشاير الصفات من حيوان آآخر ممتاض عنه اختلافاً بعيداً 
فى العادات والتركيب العضوى ؟ . وهل نقوى على الاءتقاد بأن الانانخاي 
الطبيعى فى مستطاعه أن ينتج من جبة عضوا فى الغاة الأخيرة فى اتضاع 
سكاة » كذ الر رافة اقدى تستخدمه لدفع الموام عنها » وأن محدث *ن 
خجبة أخرى عضوا غريب التركيب دقيق النسكوين متمدة للنافع كالمينمثلا؟. 
ثالثاً : هل من للستطاع كسب الغرااز ومهذيها بالانتتخاب الطبيعى ؟ . 


. ح7‎ ١784 أصل الأنواع ص‎ )١( 


جدء وات 
: 

وماذا نقول فى تلك الغرنزة العجيبة التى تسوق ااندلة إلى بناء خلياته! على 
صورة من الإئقان بزت بالسبق إليها مستكشفات عقراء الرياضيين » وأهل 
ارأى منهم خاصة ؟ 

رابعاً :م تعلل عقم الأنواع لدى تلاقحها وإتناجها أنسالا عقيمة لاتلد» 
بينا بزيدااتلاقح من صمورة ااتنوعات 6 ويضاءف من قوة الإنتاج ذيها)'© 

. ومن هذا القول كت أنه رون » عن هما عرضت لذهيه تلك 
الاعتراضات ااسابقة » أقر ا اعتراضات قوية وحيرته طويلا » وأدخات 
القك إلى نفسه فى ضة الذهب وآن بعضا من هذه الاعتراضات قد يكون 
يح » ولكنه لاينقض للدذهب بالججلة » وإن كان مبزء هزا عنيفا ولكى. 
يتضح هذا أ كثر نورد موقفه بإزاء بعض هذه الاءتراضات ااتى لم يصل.ى 
الإجابة علها إلى حاول اسمة مخرج للذهب من مجال|افرض إلى كال المقيقة. 
ونقتصر هذا على حاولانه بإزاء الحاقات الوسطى»والأءضاء اعى بلغت ه.امًا 
عظيماً من الكال كالعين » وتعقيبا بوضح قوةَ الاعقراض هلى للذهب 
بعقم الأنواع وتعقيبا آخر يوضح فوة الاءتراض بكيفية 'نشوء الغرائز 
وتطورها . 

أولا : إن الامتراض بفقدان الحلقات الوسطى فى سل-4. التطاور انتى 
رسمها القائلون بتطور الأأ<ياء بعضها من بءض اعتراض قوى أقاق القائاين 
بنظرية التطور » وأقروا بقوته ؛ وبتهديده لمحة المذهب . وطذا حاولوا 
الإجابة عليه بإجابات مختلفة هذه الإجابات لاتقوى لى رده حال. و«داروين «< 
و« يز » يصوران الاعتراض ء ويقران بأحميته » وتبديده للذهب ولأحمية 
هذه السألة أورد طرظا من كتاب « داروبن 4 دصل الأنواع > وطرظ “ن 
كعان « شرح مخز على مذهب داروزن »> يقول « داروين » »:يةولأبض 
المعترضين إن مذهب النشوه لاالة عاض بأنه يما وجد كاثير 5 ن الأنواع 


)١(‏ المصدر السابق ص8١‏ - 174 ح ؟ 


- واه 


للتقارية الأنساب فى بقعة حدودة من البتماع » فلابد من أن مجد فيها ؛ فى 
الزمان الحاضر كثيراً من الصور الوسطى التى تر بط بينها . ولكن لملائرى 
فى البقاع التى تقع فيا بين ماهل نوعين من الأنواع » تلك البقاع التى مختص 
فاليا حالات حياة تتوسط بين حالا تالحياة الخاصة عاهل الأنواع الآأصلية » 
كثيراً من التنوعات الوسطى للثرابطة الأنساب ؟. 

ذلك إشكال كبير استغلقت دون ىدوا بالرشد فى محثهزمانا طويلا(" . 

وقول < داروبن » هذا يصور الاعتراض اذى حاول الإجابة عليه » 
ويقر فيه بأن هذا الاعتراض حيره طويلا . 

هذا هو « داروين »> . وأما « ييز » فقد قال : ( وهو إذا صح أن 
الأحياء نكونت بالتحول بعضها عن بعض رويداً رويدا فلابد إن كان 
بونها ملة ندل على | نتقاطا أى من صور بين بين وكان ينبغى أن تلتتى هذ هالصور 
فى الأرض . فلهاذا لم يكن بينها ذلك . و إذا كان فاماذا لم يوجد ؟ )(9). 

ويعبر عن أحمبية الاعتراض و.هديده للمذهب بقوله : ( فعتراضنا إذن 
على لالاهونى » وهو مبم جداً لآنه إذا صح ول ينف ألم ليس فققط عذهب 
< داروين » وحده بل بسائر مذاهب ااتحول أيضاً . ولاسما ماتملق منبا 
بالإنسان لتعيين مقامه فى الطبيعة وى عام الحيوان )290 . 1 

من هذا بتضح إقرار «داروين»>و« ضخيز» ,أحمية هذا الاغتراض وقونه. 
وإدراك « مخز 6 انه أو صمح كان مهديدا. لمذاهب التطور كلما . 

ومن هئا <اول أ نصار للذهب الإجابة عايه » وكانت إجابانهم غير مقنعة 
فى نظرى » وسيتضح ذلك فما يلى : 


)١(‏ أصل الأنواع ص ١١‏ ل م1 حم م« 
)١(‏ سرح مخنر على مذعب داروين ص ١١6‏ 
(*) نفس الصدر و نفس الصفحة . 
١١‏ - الفكر المادي 
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ومحاول « داروين » أن مج بعلى هذا الاعتراض القوى الدىحبرهز منا 
طويلا . فأجاب بإجابتين . 

الأولى : تنمثل فى بيان أن للعلوم لنا من الأرض قليل » وأن معرفتنا 
بالأرض تنقف أمامها صعوبات كثيرة . 

الثانية : تتمثل فى أن الصور للتوسطة لانوجد إلا نادرا.وأسماب ذلك» 
ولتوضيج هانين الإجابتين بورد بعض التفاصيل عن كل منهما كا أوردها 
2 دارون وخر 6 , 

فأما عن الإجابة الأولى فإن « دارون « برى أن للعلوم نا من الأرض 
قليل جداً » ويترنب على هذا أن يكون للعلومعن الأحياه الأولى ناقصا جداً 
والذى تجمل معرفة:ا بالأرض و بالأحياء الآولى قليلة هو الصعوبات ااتى تقف 
أمامئا فى سبيل المعرفة الأوسم » وهذه الصعوبات ”#مثل فى : 


أ أن ثلائة أرباع الآرض مغطى بالمياه » وقمما كبيراً من الربع 
الباق حول دون معرفته موانع كثيرة أحمها المب_ال » والباق معرفتنا 
عنه محدودة . 

ب - أن الأحياء لاحفظ فالباء وإذا حفظ منها شىء فبعض هذا 
المحفوظ لابد من شروط خاصة تساعد على بقائه . فثلا الأجسام الرخوة 
لاتبقى . وكذاك الأصداف والمظام لايبقى منها شىء إلا ما كان مدفونا 
فى الأرض غير معرض افساد . وبرى « مخيز » أن ماسبق يكنى اييان أسباب 
نص المعلومات عن الحفريات »© وفقد الصلة بين الأحياء فى غالب الأحيان . 

- ولكن « داروين » يورد سبباً جوهرياً آخرء وهو أن توالى 
الحوادت الميولوجية محدث تغيرات فى أما كن مختلفة من سطح الأرض 
فتنخفض أما كن مالية » وتغمر بلماءفتظهر الأحياءااتى كانتعاها » وتو تفع 
أما كن أخرى ينحسر عنها الماء فتنشاً علها أحياء حديئة 6 مم أنها أقدم 
من الطبقات السالفة الذ كر » فيضل الباحثون . إذ يظنون أن ملك الطبقات 


ا 


5 3 


ومن إحاءة « داروين » هذه يتضح لنا أنه أنه لاتوجد معاومات 
كافية عن الأرض » والأحياء الأولى التى يعكن أن نكل الحلقات المفقودة 
.فى سلسلة تطور الأحياء. 

وكل مافعله هو أنه بين الصعوبات الى حول دون ١‏ كتشاف هذه 
:الحلقات ووضم أمله فى الكشوف للقيلة التى بدت تاشيرها فى عبده . 

وأما عن الإجابة الثانية » فإنها تتعلق بأحوال حياة الحلقات الوسطى 
.ذاتها فإنه لاتوجد صور اتتقالية إلا نادرا لأنها أقل قوة وأقصر مدة من 
الأصول الى جاءت بعدها . فبى تضمحل بسرعة وسهولة » ولسرءة هذا 
الاضمحلال وسبواته سببان : 


أ - أن تولدصورجديدة بالاتتخابالطبيعى محتاج إلىظروف خارجية 
'موافقة أستمرمدة كافية لتتمكن هذه الصور منااتكيف والبقاء. وااظروف 
:الحارجية المطاوة التى ظهرت فنها هذه الصور لم تستمر زمنا كافيا محيث 
الستطيع هذه الصور أن تتسكيف معها . 

ب - أن التناحر على البقاء يشتد بين الأنواع » وكلما تقاريت ف النسب 
بالنسبة لمراتب الأحياء » ويضء ف كلما تباعدت أواصر القرلى بينها . و بناء 
على هذه القاعدة فإن الأضعف يضمحل أمام الأقوى» وخصوصاً ف الأنواع 
«الأقرب بعضبا إلى بعض فتضمحل الحلقات الوسطى/") . 

وهذه الإجابة أيضا سلم بأن الحلقات الوسطى غير قادرة عل البقاء؛فبى 


)١(‏ أنظر أصل الأنواع ص #١‏ وم؟ سم ؟ وشرح « نر » على 
-مذهب و داروين » ص”*١١1-‏ 19١ؤ.‏ 

() أنظر أصل الأنواع ص 9#8 .- وم9 ح ؟ وشمرح بذنر على مذهب 
.عاروين ص ١١١ - ١١5‏ | 


ضح جه 
تضمحل بسرعة ولا نستطيع البقاء . وعليه يصعب العثور عليها . 


وهناك إجابة ثالثة مجملهاة مخز »هى الإجابة الأولى فى نر نيبه للإجابات 
وهى تتمثل فى أننا وإن كنا لانستطيع أن علا الفراغ الموجود فى سلاسلى 
الأنواع إلا أننا نعرف شيئًا من هذه الحلقات . وقد دلت الا كتشافات 
الحديثة على ذلك فإنه توجد ساسلة طويلة من الأصداف لاعسكن امع 3 
طرفها إلا عاا كتشف حديثا من الحلقات الو سعلى فى هذهااس لل ؛و بطبيعة 
الحال فإن الحلقات الوسطى الى تكتشف حديثاً إبما بقيت لآنها كانت 
محفوظة فى ظروف سمح طا بالبقاء . ول تقتصر الا كتشافات الحديثة على 
كشف حلقات وسطى فى سلسلة الأحياء الدنيا فقط » ولكنها تعدتها إلى 
الحيوانات الثدبية أيضاً . وإن كانت المعلومات بصدد الثدبيات غير أ كيدة. 
ويرىداروين» أن البحث عن الحلقات الوسطى بين نوعين «وجودين خطاً. 
لأن كلا منهما منتوى تحول طوبل خاص به » على نه لا يمتنع اجماءهما بعضهما 
مجانب بعض على أرض واحدة فى وقت واحدء كا مجتمع أوراق الأغصان 
المختلفة فى الشجرة الواحدة . فاو أردنا اابحث فى صل ورقة لاقتذى أن 
نبحث عنه فى الآغصان بل فى الفروع » بل فى الساق بل فى كل جذر من 
جذور الشحرة على حدتها"١)‏ . 

ومن الواضح أن هذه الإجابة تركزعبى الأمل فى الا كتشافات الأديثة 
التى يكن أن علا الفراغ الطائل فى سلسلة أو سلاسل التطور وتضرب 
أمثلة قلية جداً هذه الا كتشافات بعضها لا.زال حيط به الجدل حتى اليوم؛. 
وتعترف بأن البحث فى الحلقات الوسطى بين نوعين هوجودين حااياً عبث» 
ويستحيل الوصول إلى الحلقات التى “ربط بينها لأنها ليست ناشئة بمضها 
من بعض » ولسكنها جيعا ترجع إلى أصول قدية بادت على النحو الذى ظبر 


١ أنظر شرح بخنر على مذعب داروين ص 19 -- 117 . ح‎ )١( 
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فيا سبق والرجوع .نا إلى أصول بائدة يعد فى نظرى مثا فى المجبول الذى 
لابتفق مع الأساوب العلمى الذى يقدسه أصحاب هذه النظرية . 

ثانياً : لقد أورد داروبن قى كتاءه أصل الأنواع اعتراضا خواه : أن 
الأعضاه التى تبلغ مبلغ السكال مثل المين لاعسكن أن تفسر عذهب النشوء 
حسب ماتقغى نه قوانين الانتخاب الطبيعى . وهو يعبر عن صعوبة هذه 
المشكلة بقوله : 

( إن جرد القول بأن عضوا بلغ من السكال مباغ اامين قد يكن 
استحدانه بتأثير الاتتخان الطبيعى لكاف وحده لإدخال ,أ كبر شك فى 
معتقد أى إنسان)(١)‏ . 

ويرى أبضا أن الناظر إلى القول بأ العين على سافيها منخصائض غريبة» 
نشت بطريق الانتخاب الطبيعى براه لآول وهلة مالفا لبديبة المقل(؟! . 

ولكن قد ثبت خطا المثل القائل بأن كل ذائع لابد من أن يكون 
يحاً . وعلى هذا لايصح أن يعتمد فى مباحث العلوم . 

وعليه فان العقل محدث نفسه بأنه إذا استطاع أن يتتبع صاحل التحول 
الى مرت مها العين » فانه يكون بذيك قد ذال مكوالة كيرف فى طريق 
القول بأ العين قد تطورت إلى هذه الدرجة من الكال بالا نتخاي الطبيعى . 


ولسكن هل استطاع داروين أنيتتبع تطور العين فى مراحل نشوا ؟. 
إنه لم يستطع ٠‏ وبرى أذ البحث فى تطور الإباز العصى هو كالبحث فى 
أصل المياة التى أعلن فى موضع آخر من كتاب أصل الانواع : أن البحث 
فيها يؤدى إلى 'رجيح مذهب القائلين بالخلق على مذهب القائلين بالانتخاب 
الطببعى . وإذا كان البحث فى تطور الجهاز العصى لاعمكن الومول فيه 


)١(‏ أصل الأنواع 544 حم م 
(0) أنطر أصل الأنواع ص ٠6٠‏ -7. 
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إلى النتيجة المطلوبة فان هناك بديلا سكن الاعماد عليه » وهو أن بعض. 
الحيواتات الدنيا التى لايوجد .باجباز عصى قد تكون قادرة على الإحساس. 
بالضوء . وعليه فليس من المستحيل أن تمع فيها بعض عناصر الحساسية» 
وتنمو حتى تصبح مرا كز عصبية تستطيم بها أن تكشف الضوء ٠‏ يقول. 


( أما بحث السكيفية التى يصبح بها تركيب عصبى «اذا قدرة على كشف. 
الضوء فأمى لا نعنى به إلا بقدر ما نعنى بالبحث فى تأصل الحياة ذالها فوق. 
الأرض » ولكنا مع هذا لا يجب أن ننسى أن بعض العضويات الدنيا التى 
لانستطيع أى نستبين فىتسكويها لدى البحث أى تركب عصىء قد نسكون. 
قاهرة على كشف الضوء . ومن هنا لايستعصى أن تتجمع فبها لعض عناصر 
الحساسية ونمو . حثى تصبح مرا كز عصبية فنها هن قوة الأس ما تقتدر به 


ع ى كشف الضوء)(١)‏ 7 


ويرى « داروين » أننا إذا أردنا أن نعرف للراحل الى مر بها عضو 
مافى تطوره » وجب علينا أن نبحت عن آبائه الأقربين » والتغيرات الى 
مر .ها الأسلاف وورث <تى وصل العضو إلى الدرجة الى هو علبا الآن 
من الككهال . ولكن هذا غير ممكن فى كل الأحيان » بل إنه لا يتحقق 
إلا فى النادر القليل جدا من الحالات فقط . وهذا يضطرنا البحث إلى أن 
تتأمل أمثاله الناشئين معه من أصل واحد » لكي نعرف مراحل تطوره » 
والعقبات التى وقفت فى سبيلة . فإننا وإِن لم نستطع أن نتتبع مراحل النشوء 
الى مر بها العضو الذى 'ريد بحثه فإننا نستطيع أن نقيسه على مثيله الذى 
استطعنا محثه(؟) . 


)١(‏ أصل الأنواع ص ١٠١١‏ ح؟ 
)١(‏ أنظر أصل الأنواع ص 168-1١6١‏ * 
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ويطبق بعد ذلك هسذه الطريقة فيتتبع بعض الحيوانات والحشرات 
امختافة ليرى ما يكن أن نكون قد احتوته من أعضاء . قد تسكون مرت 
بها العين الكاملة فى تطورها ثم يقول : 

( فإذا تديرنا هذه الحقائق التى أوجزنا القول .ها » وماشيناها حتى 
نبلغ بها إلى نلك القرا كيب للتخابرة المتخالطة فى خطى التدرج الى نلحظها 
فى :-كوين العين فى الحيوانات الدنيا من النظام العضوى » ووعينا أن عدد 
الصور التى تعمر الأرض الآن ضَتّيل لدى قياسه بعدد الصور 38 عمرت 
الأرض فى سالف الأزمان ثم | نقرضت » فبنالك تزاح كثير من الصعا 
التى : تقوم حاتلا دون الاءتقاد بأن من الجاز أن يكون الانتخاي 0 
عا له من التأثير البين فى نوا كيب الصور الحية » قد هذي هن تكوب نالهاز 
العصى للبصر الوط بتلك المادة الملونة » المبياً بذلك الغشاء المي” 0 
به “عمنا فى سبيل اللهذيب والارتقاء » حم ى أصبح فى زماق م811 مبصرة 
تبلغ فحنت لاله ومتانة التركيب مبلغ أمثاطا فى آية صورة من صور 
الحيوانات المفصلية )١()‏ . 

وهكذا لم يستطع داروين أن يتقبع مراحل التطور التتى هرت بها العين 
<تى وصلت إلى ما هى عليه من الكال . ولكنه تتيعها فى حيوانات 
وحشرات مختلفة » كل و'حد منها فى مر<لة معينة . وخرج من هذا بأنه 
من المحتمل أن نكو ااعين قد وصلت إلى اسكال عن طريق الانتخاب 
الطبيعى » اعتهادا على هذه الحقائق » وأ<س بأن الطريقة التّى اتبعها فى ي#ث 
هذه المسالة لا تقنع السكثيرين فطالب أولئك الذين لا يقتنمون هكذا » 
أن عدوا أنظارم إلى مسائل أ كثر تعقيدا قد أمكن حلها على أساس من 
قانون الدَغاير يطريق الانتخاب الطبيعى' " 


, ح‎ ١٠7 أصل الأنواع س‎ )١( 
م‎ ١64 أنظر أصل الأنواع ص‎ )١( 


- مدؤ - 


وتاب عكلامه . ثم يعجب ممن يستبعد حصول أثو الانتخاب الطبيعى إلى 
هذه الدرجة » فيعقد مقارنة بين العين وااتلسكوب فإن التلسكوب لم يصل 
إلى هذه الدرجة من الكال إلا بعد أن بذل كثير من العلماء جهودا ضخمة 
فى سبيل تحسينه . وعسكن القول بأن العين قد تكونت عا يشبه هذه 
الطريقة » ويستشعر صعوبة نصور هذه المقارنة . ثم يتساءل تما إذا كان 
من الممكن أن مخطر على أذهاننا أن الخالق العظم يدبر الكائنات بقوة 
عقلية مشاة لقوة الإنسان » ويتصور بقوة الوم المراحل ااتىى عسكى أن 
تسكون قد مرت بها العين فى تطورها على هذا النحو فيقول : 

(أما إذا لم يكن بد مما ليس منه بد » ومضينا فى مقارنة العين يا لة 
مبصرة أينبئى لنا أن نسكون بقوة الوم صورة طبقات متراكة من أنسجة 
مشفة » بين بعضها وبعض مادة سائلة » ومن وراه ذلك جهاز عصى كاشف 
للضوء حساس له » ثم نفرض من بعد هذا كله أن كل جزء من أجزاء هذه 
الطبقات ماض فى سبيل التغاير من حيث ثقله النوعى وكثافته » مستمر فيه 
ببطاء عظم متجبة تلك الأجزاء محو العايز بالانفصال بءضها عن بعض 
إلى طبقات مستقلة يختلف ثقلها النوعى » كا تختاف كثافتها » ثم تأخذ 
أوضاط فى أبعاد متناسبة » فى حين أن سطبح هذه الطمقات. يكون معنا 
فى سبيل التغاير من حيث الصورة وااشكل . ثم نقول إن هن وراءذلك 
كله قو عثلها لأنتفسنا باصطلاحات نضعها كالاتخاب الطبيعى »© أو يتاه 
الأصلح » ملاحظة بعين المجاز كل محسين أو لبذسة وطق يطراً ءلى تلك 
الطبقات المشفة » ماضية ء حين تأثرل*) هذه الطبقات عختاف الظروف 
التى حيط بها » فى الاحتفاظ بكل شكل التغاير » أيا كانت وسياته » وههما 
كانت درجته » متى كان من شأنه الكشف عن الأشياح عور كر 
دقة)(١)‏ 5 

)( هكذاوردت وصحتها تار 1 

)0( أضل الأنواح ص .7<١65‏ 


-- ا - 


وإذا كانت هذة المراحل التى عسكن أن مر مها اامين قد استغرقت 
مليونا من السنين أو بزيدء والانتخاب الطبيعى مجد فى عمله . أفلا يجوز 
بعد ذلك القول أن العين عسكن أن تصل إلى هذه الدرجة منالسكال بطريق 
الإنتخاب الطبيعى » ويكو ذالفرق بينها و بين الآلات البصرية الصناءية بقدر 
مابين ند بير الإنسان وتدبير القوة الحالةةالعظيمة ؟(١)‏ 


وهكذا أجاب دارو ن على هذا الاءثر اض طريقة غير مقلعة) فهو / 
يستطع أن بتتبع مراحل تطور اعين ذاتها » وأقر بأن الدحث فى كيفية 
إحساس الجباز العصى صعب مثل البحث فى أصل الياة ذالما .. 

ولكى يتخيل المراحل التى مرت بها العين فى تطورها ؛ اضطر إلى أذ 
يبحث حيوانات دنيا وحشرات ليرى المرا<ل الى عمكن أن عر فيها المين» 
واستشمر دعو بة الاقتناع بالنتائج التى تنشأ عن هذه الطريقة فى البحث » 
«فاضطر إلى أن يفترض مقارئة بين العين والتاسكوب » و مخيل بعد ذلك صورة 
خيالية المراحل التى محتمل أن :_كون قد ءرت بها العين فى تطورها. 

كل نتائهه امالية همكذا . ويقول إنها ممسكنة الصول . أفلا جوز لنا 
بعد ذلك أن :قول : إن مذهيه كله على هذا النحو فرض من الفروض . 

ثالثا : ويتحدث عن مشكلة عقم بعض الإناث القى تنش عن التلاقح 
فيقول : 

( بل سأقصر الكلام على معترض سبق إلى حدمى لدى تأءلى منه لآول 
.وهلة أن دئكمه غير مستطاع » وظذنت أن مذهى لاعالة مقغى عليه باازوال» 
وأقصد ببذا الأعتراض حالات الأنانى العقيمة » أو خنائيها االتى نراها فى 
تموع الحشرات » لآن هذه الأناتى العقيمة مختاف ف غرائزها ورااكنا 
اختلاة بينا عن الذكور والآنالى الولودة » وفضلا عن ذلك فإنها لعقمها 


ش (9) انظر اصل الأنواع,ص<ه١-167‏ -7. 


سم د/ا؟ م 


لانكون قادرة على الاحتفاظ بكيان نوعبا وبقائه )07 . 

رابعا : ويتحدث عن قوة الاءتراض بكيفية نشوء الفراكز وتطورها 
ويضاف هنا الاءتراض بالغرائز ( ان فى كثيرمن الغرائز الدواعثعلى !تأ هل 
والاستيصار <تى إن التفكير فى كيفية نشوئها وتطورها لتزود ااقارى” 
بصعان جلى قد كف فى نظره لنقض مذهى جلة )29 . 

بعد .ما أوردنا موقف ‏ دارون » من الاعتراضات الواردة على مذهيه» 
واعرافه أنه لم يستطم ردها ردا كافيا ٠.‏ 

نقول : أبتفق ودا مع كاافروة ف مقدمةأصل الأنواع “كن أعه لامخاله. 
شك فى مذهيه؟ إتى أرى أنه متناقض وأن مذهبه ليس إلا فرضامنالةروض. 
ولنتجاوز هذا إلى مرحلة أخرى من البحث » وهى الحديث عن القوانيزالتى 
مخضم طا الكائن الى فى تغيره . 

خامسا : وإذا كان داروين يقول محتمية و<ود قوانين يسير عايها 
الكائن المى فى تغيرء » فقد عقد فصلا وضع فيه خلاصة أبمائه فى هذم' 
السذن وحصرها فى ممانية(؟) ولسكن ماتقدير داروين ط-ذه السنن ؟ انظر 
إليه يقول : 

(لقد نكلمنا قى القصول الأولى منهذا الكتاب ف التغابرات »وأنبتنا. 
أنها كثيرة متعددة الصور » متنوعة الأشكال فى الكائنات العضوية إذ تحدث. 
بتأثير الإبلاف » وأنها أقل حدوئا وتشكلا » إذ تنشأ بتأثير الطبيمة للطلقة» 
وقالبا مانسبنا حدوئها للمصادفة العمياء ٠.‏ على أن كلمة « مصادفة » هنا 


. اصل الأنواع ص 196 حم‎ )١( 

(؟) اصل الأنواع ص77 م م . 

() انظر أصل الأنواع ص 1778-1974 7 والاطلاع على هذه السئن. 
مركزة برحجع إلى ماتى السبيل 70.18 , 


71 جه 


امطلاح خطأ مض ء يدل على اعترافنا بالجبل للطلق » وقصورنا عن معرفة 
السبب فى حدوث كل تغار معين يطرأ على الأحياء )(0) . 

ويقول أيضا : ( جهلنا إسنن التغاير كبير » ولانستطيع أن نعين ف حالة 
من مائة السبب الصحيح فى تغاير هذا العضو أو ذاك » إما إذا مهيأت لدينا 
أسبابي مقارنة بمض الهالات ببءض » وضح لنا أن سننا طبيعية ثابتةقد 
أثرت فى استحداث تغابرات نراها ضعيفة الآثر فى تنوعات النوع الواحد »ه 
وتغارات نراهااً كبر شأًنا فى أفواع كل جذس معين )(9) . 

وهكذا يعلن « داروين » أنه يوقن بوجو دا سبان ترجم إللها التغيرات. 
التى تتعاقب على الآفراد 4ا يترتب عليه وجود تنوءات . هذه التنوعات . 
تسكون أصلا للا نواع للستقلة » ولكنه يمترف بأنه جبل هذه الأسباب »> 
و هله .| اضطر أن وذسب التغيرات إلى اللأصادفة العمياء » وهذا منطلق خطير 
أستطيع أن نبداً منه فنقول؛: 

إذا كانت القوانين التى يبنى عليها المذهى مجبولة لواضعه» أفلا يسمح 
لنا هذا بأن تقول : إنه فرض من الفروض يحتاج إلى كشير من العناه 
لإثباته ما انضح فا أوردناه من بعض الاعتراضات التى أوردها فى كتابه 
« أصل الأنواع » وحاول أن برد عليهاء ولكنه كان غير موفق فما 
أرى » وهذا الاعتراف كاف فى ردقول من يقول بن هذا مذهب » 
لين فرضًا ؟ 

سادسا : وهنااءراض قوى يضري هذه السئن ضربة قوية ففصميمها» 
ولإبراده بنبثى أن نقولك قال « إسماعيل مظهبر ٠‏ (إذاحمد نا إلى ذللك و نظر نا 
نظرة تدر فى نواميس العلامة ‏ داروين » ألفينا أنما تنتهى بعد البحث 
الدقيق إلى ناموسين اثنين يتضمناق بقية كلالنواميس التى ذكرها فى كتابه 
العظيم وها : 
(١)انظر‏ أصل الأنواع ص هلا <7 . 

(؟) انظر أسل الانواع ص 15 <7. 


١‏ دفن د 


١‏ - توارث مؤثرات الاستمال والإغفال » وبالأخرىهؤثراتالعادة» 
وهذا الناموس هو بعينه ماوضعه العلامة « لامارك »> الفرنسوى ؛ وامخذه 
الدعامة الوحيدة فى سبيل تغابر الأنواع . 

؟ - قابلية التخاير لحد غير محدود فى كل اماه من الامجاهات التى 
تتمشى فيها العضويات متطورة على قاعدة أن كل تغابر فردى ا يبدأ ضئيلا 
غير حسء وأن تأثير المناخ هو الذى مجمل نظام الأنواع العضوى عرنا ابلا 
للتشكل إسوولة)(١1.‏ 

وحاول الباحثون أن يعرفوا ما إذا كان من لأمكن قبول ااتذير المحدود 

. بإمكان تلقيح حيوان أو نبات خنثى تلقيحا ذاتيا‎ - ١ 

» س بتربية فسل أنثى "ناسل تناسلا عذريا . 

* - بعزل 2 بروتوزون » أى د« حييوبن © بعينه فى إمكانه أن يتكاثر 

فطبق الأستاذ د جوهانن » الطريقة الأولى على نبات الفول » فزرع 
حبة فول» ولقح أزهاردا ذائيا » وحصل ذلك على الذسل الصحويح ( وأ كل 
مجر بته واسد ولد عدة أجيال 6 و يستطع أن محدث أى تعاير فى صفات 
جموعته الوراثية » ولو بتعريضها لمؤئرات الانتخاب الصناعى عدة أجيال 
متعاقبة » ووصل إلى تتيدة مثؤداها أن الانتخاي يتعطل تأثيره» إذا أفنيت 
كليا ماعدا سلا لة واحدة 55 

وطبق الأستاذه آجار » الطريقة الثائية علوضرب من الحيوانات الصدفية 
عذرى التلقيح ء ولكنه وصل إلى نفس انتائحالتى وصل إلها «جوهانسن> 


مم١ص ملتى أسبيل‎ )١( ٠ 


د لاا 


الى تقغى بأنه ليس من المستطاع استحداث تغييرات يمسكن أن ورث. 
للاأعقاب بواسطة الانتخاي. 


وطبق الطريقة الثالثئة الأستاذ « جننجس » بعزل 2 حييوين »© يسمى 
بأراميسيوم »> واستحداث ذسل له بالانقسام » فوصل إلى تفس النتائج الى 
توصل إايها د جوهانسن > و « آجار »6 واتفاق هؤلاء الباحثين فى التجارب. 
الختلفة على ثلاثة أنواع مختلفة » على نبات مزهر » وحيوانصدق و<ييون 
ذى غراره إتفاقهم هكذا يدءو إلى كثير من التأمل » وكان هذا أثره على 
الناحثين )١(‏ , 

( لهذا سبق البادئون فى أوائل القرن العشرين إلى نتيجة ممصلها أن 
ليس هنالك من شواهد ندل على وجود قابلية التغابرغير الحدودفى امجباهات 
النشوء والارتقاء النى كان العلامة « داروين » أولمنقضى بأنها من منتجات 
التغاير المضوى . ومئؤدى ذلك القول أن التباينات الدنئيلة الى تفرق بين 
أعضاه نسل واحد غير متوارثة . والعادة المتبعة: الآن بين الطبيميين أن 
تعزى أمثال هذه التباينات إلى مقدار التغاير فى التغذية سواء أقبل الميلاد 
أم يموده وندعى عادة ة بالمراوحات )00 1 

وهذه الأحاث كانت قد أجريت فى ظل صيحة علت فى أمريكا خواها: 
« باتسون » أمام ججاءةالنقدمالعلمى عدينةتورونتو الآ مريكية سنة 195١‏ . 


( بأن جزءا جوهريا من نظريةالنشوء العضوى » وذلك الزء الذى ببحث 
فى أصل الآنؤاع وطبيعتها » لابزال فىحيز الآراء العميقة المستمصية على العلم 
وإننا اليوم لاتشءرذلكالشمور الذى كنا نشعر بهمن قبل »والذى كاذيوحى 


. انظر ملت السييل ص 70م ل ع«#م‎ )١( 
. #98 - ””4 (؟) ملق السبيل صن‎ 


- 9714 - 


إلينا بأن منهج التخاير الذى لابد من أن يكون مستمر التأثير دائبالفعلفى 
عصرنا هذا مطاوعة لنظرية النقوء » هو بده حمل عضوى خطير » لامحتاج 
لسوى مر الزمان » وكر الاعوام ؛ لكى يبلغ كاله ومنتهاه : 
ولقد بلغت حمل د كتور « بانسون » على نظرية النشوء فاية ماعكن 
أن تبلم حملة علمية من التأثير على مذهب قلب وجه الملل والفلسغة فى ثلائة 
أرباع قرن من اازمان . فإن دعوة ذلك الباحث قد امتدت إلى نواح من 
أوربا وكانت على أشدها فى ولايات أمريكا المتحدة وكندا » حتى إن ولابة 
الالكاسانن © قد يدرت قانونا رم على جامءاتها تدررس مذهب النشوء» 
وبثه فى عقول طلاءما )١()‏ . 
و كدت فكرة عدم وراثة الصفات المسكتسية »؛ وعدم وجود أدلة 
يقينية فى النصف الثالى من القرن العشرين . يقول « هانز ريشنباخ © فى 
اكتابه د نشأة الفلسفة الماهية » الصادر سنة 9١98١‏ : 
( هناك أمران أستطيع ايوم أن نقررها على و قاطع : أوهما أن جيع 
الشواهد التجريبية المتوافرة اليوم تسكذب القول بوراثة الصفاتالكتسبة» 
وثاتتهما أن « الداروينية » لامحتاج إلى أية ملحة من هذا انوع . وقد 
استطاعت البيولوجيا الحديثة عن طريق جع بين فكرة 2< داروين » فى 
الانتقاء الطبيعى » وبين كشوف مجريديةمعينة أن تقدم تفسيراً مرضي اللتغيير 
الورانى «الموجه » وبذلك محررت من 2 اللاماركية > أى 'زغة «لامارك». 
هذا التفسير مينى على الاثبات التجريى التحولات . 
نّى التغيرات فى المادة الوارئية للاأفراد . مثل هذه ااتدولات سكن 
إحدائها صناعيا بأشعة | كس أو بالحرارة وهى محدث فى الطبيعة بفعل 
أسباب عشوائية » ولا توجع إلى أى تسكيف اافرد معظروف حياته. وعندما 


)١(‏ ملتى السبيل س وام 


ده ©9أ سس 


محدث هذه التحولات يكون الكثير منها معدوم القيمة » ولكن إذا 
حدنت محولات مفيدة فانها كسب الفرد قدرات أعظم على البقاء وعندما 
يتم إثبات وجود #ولات ورائية راجعة إلى أسباب عشوائية » فاق الباق 
يترك لقوانين الاحمال التى تؤدى لبعض الوقت - على الرغم من بطء 
الأثيرها ‏ إمجاد أشكال الحياة تزداد علوا بالتدريج )١()‏ . 


وأخيراً : فان دارون يعترف بأن إجاباته على الاءتراضات الى يعترف 
بقوتها لم تنمد أ كثر من أنبها لاننقض المذهب جملة » وإن كانت هذهالإجابات 
لاتعنى أن المذهب أصبح حقيقة علمية ثابتة تنفى الشكوك من حوله . فلم 
المسك به إذن ؟ . إنه برى أن المذهب ينير السبيل إلى حل بعض المغا كل 
التى تغمض علينا إذا فسر ناها على أساس من الخلق المستقل . يقول: 

( ناقشت فى هذا الفصل طائفة من :للك الصعاب والمشكلات ااتى قد نقام 
ضد مذهى فى التطور ء وإنى لاس بأن بعضا منها كبر الشأنعظم الخحطر. 
غير أننى أظن فى غالب الأمر أن مناقشتى إياها فى هذه الصفحات القليلة 
قد أنارت لنا سبيل الوصول إلى حقائق عديدة » تغمض علينا أسباها إذا 
ما مضينا فى ينها قانمين بنظرية الخلق المستقل)”" . 

وكتب « داروين » إلى المستر ه هيات » وقد جم هذا الكتاب مع 
بقية كتبه فى يموعة ندعى < كتب داروين > أى رسائله . قال ( إسمح لى 
أن أضيف إلى هذا بأنى لست من قلة العقل محيث أتصور بأن مجاحى يتعدى 
.رمم دوائر واسعة لبيان أصل الا أنواع )0 . 

و بالرغم من اعترافات « داروين > هذه » وما بيناه من نهافت إجاباته 

. ١7١ص نشأة الفلسفة العلمية هائز ريشتباخ‎ )١( 


(0) أسق الأنواع ص 7-517 , 
ع( على اطلال المذهب الأدى ه مد فريد وجدى » كم <١ا‏ . 


على الاءتراصّات الواردة على المذهبءفاننائرى الماديين من أتباع «داروين» 
يصرون على أن هذا المذهب ليس فرصًا بل ١‏ كتاف » وبرون أنه لو لم 
يكونه فرضًا فإنه يفسر نشوء الآنواع بطريقة علمية . وهى أفضل فى نظ رمم 
ألف مرة من تفسيرها على أساس من الخلق . 

ومسا تغدم يتضح قعلا أن مذحب داروين ليس إلا فرضالايمكن تبين 
صحمته ويحس « لخر » .بذا فيحاول دفعه . ولكن كيف دفعه ؟. . 


. بعدم التسليم بأنه فرض‎ - ١ 
.. ؟ سح ثم بالتسليم بفرضيته ولسكن تقدم الع مبنى على الفروض‎ 


م س ثم بأنءفرض يفسر لنا كثيرا من المسائل الخافية علينا. ولإيضاح 
الموقف نورد تفصيلات أ كثر : 


فأما عن الإجابة الأولى . فإنه يقرر أن كثيرا من مسائل العسلي تبدو 
متعانقة حول المذهب » وتفسر به » مما يدل على أنه تحاوز مرحلة الفرض إلى. 
مرحلة الثبوت . 

3 عن الإجابةالثانية © ففإنه يقرر أائالوسلمنا بكون المذهب فرضاء» 
إن هذا لابعييه . لآن العل نقدم على أفاس من مثل هذمالةروض . والفرق 
بين عرض وفرض هو مايتجمع حوله من الأدلة الفى كيه رت ته » واذا كنا 
/ أستطع أذ ممع الأدلة الكافية لإثيات صحته حتى الآن » فههمةنا أن محاول 
جمع هذه الآدلة » وهذا لاتعيب المذهب . 


وأما عن الإجابة الثالثة : فإنه يرىأن هذا المذهب مع التسليم بكونه 
فرضا من الفروض » إلا أ»ه يفسر لنا كثيرا من مسائل نشوء الأحياء - التى 
تخنى علينا ‏ بالطربقة العلبية التى تعتير الوسيلة الوحيدة لتحصيل المعرفة 


يهنت خصدعم 


المحيحة ؛ ولا أضطر أن نلجأ للدمجزة لنفسر بها تلك الأمور » ما يقعل 
رجحل اللاهوت . 

فإن المهج العللى يعتمد على البحث وهو خير ألف مرة من الاعماد 
على الممجزة » لآنها تعتمد على الإعان » ورجال الاين الدذين بوجبون هذا 
الاعتراض يمسكن القول بأن ما يذهبون إليه فى تفصيلات الحلق » هى أولى 
أن يطلق عليها صفة الفرض يأسواً معانيها() . 


ومن هذا يتضح كيف أن الباعث على السك بنظرية التطور فىالنصف 
الثابى من القرن التاسع عشر » يرجع إلى الموجة المادية التى سيطرت على 
الحقيقية. فما نحرفه عن هذا الطربق . وبالتالى رفض المعارف الدينية . 


وعثل هذا الانجاه قول« آثر كيث »© 52ه١-‏ 1586 » : ( الارتقاء 
غير ثابت ولا سكن إثباته . ومحن تومن ببذه النظرية . لآن البديل 
الوحيد هو « الإعمان ب: الخلق المباشر © وهو أمر لا ممكن حتى 
التكير فيه د : 


. 9377 انظر شرح « مخنر » على مذهب « داروين »> ص 4/اء‎ )١( 
(؛) الدين فى مواجبة افع وحيد الدين خان ترجه ظفر الإسلام خان ص‎ 
. احتار الإسلاىى للطباءة والنهر والنوزيع‎ . ؟ط١‎ 
) ىداملاركمش1١(‎ 


ناا ب 


الصراع بين اللاهوت والتطورين 


وانطلاقا من هذه النظرة فقد قام المساديون من أنصار نظرية التطور 
محمة عنيفة على المكنيسة وعلى نصوص الكتاب المقدس المتعلقة بالحلق » 
وكانت هذه الجلة +3سمة بروح التحامل الشديد على فكرة الخلق » وعلى 
القائلين بهاء ووصفها بالبدائية » وتفضيل أى رأى علهى مهما كانت قيمتهعلى 
أن فسكرة دبنية عن الخاق » وكانت هذه سمة النصف الثأنى من القرن التاسع 
عشر على المموم . 

وعثل هذه الخجلةخير عثيل» ويلئق ضوءا على طبيعتها قول 2 أر نستهيكل> 
(كان ااسائد على عقول الكثير من أسلافنا و الغالب على ممتقد انهم والمتغفغل 
ف نفوسهم » استبعاد أن يكون أصل العالم قد زعا بذاته ه من غير علة > 
أولى . ولقد كانوا يلون فى ذلك ضااين فى نيه مظلم - لايستاً نسون : إلا 
بأساطير الآولين ولا طمئنون إلى غير ذلك - خدا بهم هذا إلى فسكرة 
الخالق . يقولون , ل أن الإفسان تعوزه الحنسكة والذكاء لصناعة مالصبو 
إليه نفسه كذلك الحال مع الخحالق فإنه خاق العالم بالمكة والقدرة وعشيئته 
على عط خاص . تلك خرافات أهل الأديان من المتقدمين ومنها خرافات 
السالفين من الساهيين وأساطيرمم التى تأذس بها » كا تأنس لروايات مومى 

ستق ت كلها من معين واحد وأخذت مصادرها من قصص البابليين .ولقد 
كان ذه الأساطير الأثر الشديد فى! منشات ومنتجات الأوربين لمسكرم 
وتأثرم بالتوراة . ولقد كان محدو مهم ذلك إلى انصياعهم . غانمين لم رات 
الدبن : ومثؤمنين بالمعجزات . لبئوا على حالمم هذه حتى نهض العلم وشمل 
العالم وقامت آراء التطور الخائصة من كل أثر » البعيدة عن كل تحيز » 
المستمدة كل قواها من معين فلسنى محض . قامت هذه الآراء أمام الاين 
بالمر صاد )290 . 


. © فصل المقال فى فاسقة النشوء؛'والارتقاء ص‎ )١( 


6لا سه 


وهذه الخلة المزيفة كانت مقابلة خملة عنيفة من الكنيسة على مذهب 
التاور . وه هيكل > دهير إلى هذه الجلة ودوافعها بقوله : 


( ولا مرية فى أن نظرية التطور العامة ووصوطا إلى حد الإنسان 3 
أمامها مقاومة شديدة من الكنيسة التى تنتحرش بكل ماحاء به 
مخاافمابين ودها . ذك لآنماحاء به العل بناقفض أشد المناقضة رواية مومى 
فى الخلق » ويعارض غير هذه من المءتةدات التى روما التوراة والتى لاوال 
مهد لنفسرا متسعا من جو مماهدنا الإبتدائية . تعيش فيه » وتسا كن أدمغة 
ياشكتنا ا" 


تا لقد كانت لة اللاهرتيين على مذهب التطور عنيفة . فقد أحدث 
كتانب «أصل الأنواع » < لداروون »© ضحة عنرقة تردد صداها عاليا بين 
رجال الدن المسيحى - كاثوليك وبروستانت فى حياته وبعدمماته ‏ 
فقد أثار غضهم فأجمءوا على حار بته بشتى الوسائل لتقويض هذا المذهب 
الجديد . وأعلنوا الجوادفى سبيل الله ضد هذا المذهب . وود بدأ هلد اية 
عاق د وطبرفورس» فى اّاةااربيعية فأعلن . (دأن « دارؤين » قَدأجِرُم 
بتزوعه إلى تحديد جد الله فى فءل الاق » وأن < مبداً الاتتخاب الطبيعى 
«ه1غ 0ه 206:01 يتعارض مع كلمة.الله كل التدارض ١‏ لآنه يناقض العلاقة 
بين الليةة وخااقها ما قررهاالوحى » وأنهغير متسق مع كال الجد الإطى). 
وأعان الأسقف آراءه أيضا فى امجتمم ‏ البريطابى لتقدم العلم ؛ وحدثت بينه 
وبين < هكسلى »© مشادة عنيفة : 

وقد تردد صدى ال-كنيسة الإمميلية هذا فى السكنيسة الكائوليكية 
يا ترا : فأعلن الكرديئال 2 ماننج »© مقته للمذهب الجديد ووصفه بأنه 
( فاسفة وحشية تقرر عدم وجود إله وتصرح : بأن القرد أبوناآدم ) . وقال 


(1) المصدر السابق ص»؟١‏ . 


--_- ومؤأ اس 


عد ثقات اللاهوت البروتستات ) إذا صصح مذهي دارو كذي سذر. 
التكوين وتحطم كيان الحياة وكان وحى الله إلى الإسان - ما يعرفهه 
المسيحيون - هذيانا وأحبولة ) . 


وتردد صدى ه-ذه الحملة فى أمربكا وأستراليا . وصرح كبير أساقفة: 
د ملبورن» يأستراليا بأنالغرض الواضح الذىقصد إليه « داروذ وأ نصاره»" 
هو غرس الكفر بالإجيل فى نفوس قرانهم . ووقفت أفرع السكنيسة 
الكاثو ليكية وراء هذه الجلة فأعلن < بايما » فى العالم الكا وليك : أن 
لنا الحق فى الاعتقاد بأن د داروبن > بردد أقوال الملاحدة الأأق. 
تنكروق أ 


وتضافر اادكاثو ليك والبروتدتاات على مخاربة ملمهب داروث بإنشاء 
الأكادعياتوالمماهد التى تعمل على وقف زحقه . 


واشتدت الخلة فى فرنسا فأُعلن : أنكل نظرية مخالف ثبات الأتواع, 
تتءارض مع النصوص المقدسة ووصف أتباع «ذهب داروذ بأنهم مون. 
يسيرون وراء أهوائمم » وتضافر الكاثوليك واليروتستانت فى ألمانيا على 
مقاومةالزحف الديد وأعلن : أنالكتب المقدسة ىكل صفحةمن صفحاتها 
تناقض مذهبدا رون كل التناقض وفى سو بسر ظهرت الدءوة إلى قيام)حرب 
صليبية ضد هذا المذهب الفاسد(١)‏ . 


وحملة « هيكل > على الكندسة لم تقتصر على مباجة فكرم الحلق. 
. والتزويح لفكرة التطور بل تعدى الآمر إلى التبكم برجال الدين ورسوم 
العيادة فيقول : ( وقد قصدت ذات ليلةإلى معبد هنالك فرأيت نوءاجديدة 
. من العبادة السكنسية المييكاني-كية « الآلية ». وذلك أمهم جعلوا مسلب 





(١)انظر‏ قصةالنزاع بين الدبن ولفاسفة - د . توفيق العاويل ص ١‏ مه 
-ل 766 


<,السكتيدرائية » الجديدة الى زرتها معدا آ ليا . ثم رأيت أنهم يتقاضون ٠‏ 
.من الأأمة والططاة أجرا على يحو خطاياهم وغفر ان آثاموم بإطلاق الستتهم 
بالأدءرة» و الاستر سال فىالصملاة .ورأيهميتناواون , ماركا »واحدا لغفران 
الحطيئةالصغرى؛ ويأخذونءشر بن « ماركا > لمغرانالكبار ونلك صنوف , 
من البدع فى الدبن تضحك الشكلى )200 . 
تلك صورة عن لة المسادبين من أنصار نطرية التطور على الدبن » وهى 
عؤافقة للازعة العامة إلتى سادت النصف الثالى من القرن التاسع عشر . 
تلك النزءة التى كان مئ داها : رؤض كل ماوراء الطريعة رفضا ناما » 
والئةة بالعلم المرنى على التجربة والملاحظة وقول نتائحه مهما كانتت هسذة 
النتائج . وتنفضيل النظريات العلهية ‏ حتى ولولم تثبت - على الدين وماوراء 
«الطبيءة س على وجه العمموم ل كذلك عن مملة رجال الدبن المسيحى على 
نظرية التطور ووصتها بأنها تتمارض تعارضا ناما مع الدين المسيحى . 


أثر نظرية التطور فىعالات الفكر الختلفة 


يقول التاريخ الأوروب : إن نظرية « داوون »> كانت نقطة :دول فى 
قاريخ المادم وأنها أثرت فى اتجاالتغكير البشرى بحيث عسكن تقبع آثارها 
فى كل ما ألتجه العلاء فى المهد الأخيز . وهذا ديح وأول مايحسن إاقاء 
الضوء عليه هو أثر نظرية التطور ف المنطق وماترتب على ذلك هن أثر على 
نواحى العمل الخختفة و « ديوى »© يتكفل بإلقاء هذا الضوء بقوله : 
(وذستطيع أن نحددتار يخا ملائما تورخ بداكامال هذه الدورةالاقلابية 
التى طرأت على الوقفة العلدية وذلكالتاريخ هو ظبور ملف «دارون »صل . 
الأنواع » فمنوان السكتاب وحده كاف #دلالة على و رة ف العم د لآن فكرة 





(1) فصل المقال فى فلسفة الفشوه والارئقاء ‏ هبعل سس . 


0 
عمات- 


الأنواع البيولوجية قد كانت قبل ذلك مظبرا وانحا الزهم الذى يزعم : أله . 
عةاستحاة تامة على التغيير » نعم كانت هذه الفسكرة قد زالت قبل دارون > 
من كل موصّوع على على إلا عم النبات وعلم الحيوان » لكن هذين الاين 
قد لبثا الحصن الذى محصن نه للنطق القديم فى مجال الموضوءات العمية . 
وإذاما زات الجواهر والأنواع الآزلية من موضونات الدراسة المابية. 
فإنة لاببتى لاصور الى كانت تلاعها ذىه لتنطبقعليه » وستسكوزبالضرورة 
شيئًا صوريا خسب » فهى إن بقيت من حيث هى حقيقة نار خية كانت عثا به 
آثار خلفتهاثقافة عل قد اختفيا » و إن تميتف المنطق فستكون فيه أمورا 
دورية تملح للتناول الصورى لال كثر )00 : 


والذسة لعلم النفس : 

تأثر ها « فرويد» وأول مايبدو من هذا التأثر هو نظرته إلى الإنسان 
على أنه تاوق أرضى » مالم ه كله حصور فى هذا النطاق الضيقاتمريب »ولكن 
هذا ليس كل ثىء . فقد تأثر به من زاوية أخرى حين أزال عن الإنسان 
ما كان يحيطهمن « كرامة » إلسانية » ومن رفعة وشفافية وروحانية . وذلك 
على اءتبار أن < رعاية الله » طذا الخاوقو:_كرعهله » خرافة كبيرة »تجت. 
من الحرافة الكبرى المتصلة مخلق آدم 1 


ولأثر به من زاوية ثالئة حين تابعه فى قوله : إن (غرائز الإسان هى. 
الامتد'د الطبيعى لغرائز الحيوانات السابقة فى سل الصعود» مضافا إليها قدي 
من التطور » هو القدر الذى نتج منااظروف الى صادفت الجدالأعلى للإنسان | 
فأثرت فيه » وأنتجت منه الكائن البشرى هلىمر الاأيام ومن هذا جد :أن 
نظريات « فووبد > فى الامتداد الطميعى لنظرية دارون » أوهئ ماصيض لما 


)١(‏ المنطق نظرية البحث ‏ جون ويون - “رجة ذاى لجرب منود ص34 
رو ٠.‏ 1 0 


ليم ا 


فى ميدان الإنسان )37" . 
( وتنحصر آراء فرويد عن الديى فى شىء واحد هو : أن ادبن وهم 
وسيختنى » ويحل محله المقل )!"؟ . 

. وهدفت مدرسة التحليل النفسى إلى الحجوم على الدين والاأخلاق » 
وأرادت إحياء الخريزة وإشياع الرغءة » والاستجابة لممداً الاذةَ ظاهرة حية 
عند « فرويد > وتحارية مبداً اللذة مإشباعه عن طريق بديل له تحقيقالمبداً 
أخلاق . يعتبر فرويد هذه اهار بة نا أخطارها وأمراضها النفسية . 

وارجم لدراسة هذه الأفكار مم قضية زعيم الهييز فتلاحظ فملا : أن 
فيا إحياءاً #غريزة وإشباعا لارغبة » وتقبل العصر لمثل تلك الآفكار كاذله 
فعلا مابيرره . 

فكان هم مايرى إليه هو تقرير مبدأ الرغبة والتحطل . وتحقق هذا 
المددأً فى بعض الا وساط الا وربية : 


فى أفلام العرى . 

فى جاعاتاطييز” . 

وبالنسبة لاشيوعية : 

(فقد تأثر مها ااشيوءيون فى أ كثرمن موضع حدى لنستطيع أن نقول : 
إنم نقاوا إلى عم الاقتصاد » وعم الإجماع تلك الآراء المستمدة من عالم 
0" وكلن أشد ماتأثروا به ثلاث نقط رئيسية . 





)0( الإنسان بين المادية والإسلام ب جمد قطب - ص 76 ح ولاط ” , 
دار إحياه السكذب ب أأعر بية . 
؟) الفلق الإنسانى مصادرة وتبار انه وعلاج الدين 4للدكتور جمد إبراهبيم 
الفيوسص ص «ه رساة دكتوراه . كلية أصول الاين ل جامعة الأزهر . 
(») أنظر المصدر السابق ص وه 50 . 


حاوم؟ ب 

. أوطا :القول بالطبيعة بدلا من الله‎ ٠ 
> وثانها : القول بأن الكائنات الخية تدع فى تطورها خطا 2 حتميا‎ ١ 
ينشاً من ضغط البيئة. الما رجية على السكائن الى 8 كاه الكائنات أن‎ 
تسكرف حيالها مع هذه البيئة . وى أئناء ملية التطور تنقرض أغضاء أو‎ 
وظائف معينة . لامها ل تعد تلانم البيئة » وتنمو بدلا منها أعضاء ووظائف‎ 
جديدة أ كثر منها تعقيدا . ولكن الكائنات لا إرادة هاف هذا التطور‎ 
ولاقصد» وإماهو مفروض علا فرضًا من الخحارج - أرادت أم لم‎ 
وود ولا علك هذه الكائنات ان تبطىء به أو تسرع أو محوله عن طردقه»‎ 
فالأس فى ذاك كله متروك < لاطبيعة » . وقد طبق الشيوعيون هذه اانظرة‎ 
تطبيقا كاملا على التطور الاقتصادى والإجماعى » وزعموا أن ما يصاون إليه.‎ 
. من النتائج صرح » لآن الأساس الذى يدنون عليه صمح‎ 

وثالئها : النظرة المادية الحيوانية إلى الإنسان » تلك النظرة التى تنى 
الجوانب الروحية وللدل العليا » وتو من بعالم الجسد وحده » وبالواقم الذى 
درك المواس -فسب » شأنمم فى ذلك شأن بقية أورنا للسادية . 

ومن هنا : كانت الشيوعية هى التطور الأخير لحضارة الادية 
الأوربية » ولم نكن شيئًا جديدا ا بريد دطاتها أن يفبموااائاس فى 
الشرق والغرب د 8 


وبالنسبة للسياسة : 


) راح قوم هن ٠‏ للفك رين لشحءون الاستمار والسيطرة والتوسع على 
خا 2 فكرة + العراء الدارونية وبقاء الأصلح قف قائلين بوجوب سيادة 


, الإنسان بين المادية والإسلام ص 5# سل 6 وأنظر منهاج الفن‎ )١( 
الإسلامى - محمد قطب ص 18 سس ءلا,‎ 


6 5س 


انس الآبيض لأنه أصلح للبقاء . كا أخذ اليساريون فسكرة الصراع هذه 
غرسموا على أساسرا نظريتهم فى الصراع الطبتى » الذى يثؤدى ف النهاية إلى 
سياد طبقة معينة ‏ هى طبقة البروليتاريا ‏ ومحقها ليم الطبقات)”" , 


وبالنسية لابراجانية 5 

( لنظرية التطور أثر لاعسكن إغفاله لظبور الحركة « البرجائية »كلها 
ولدس لخركة « جيءس © وحده . ولقد طبرت اانظرية فى منتصف القرن 
المسافى فأحدثت آثارها المكرى ف عل الحياة 6 ونصور الإنسان »ولصور 
الكون وصور القم الروحية ٠.‏ وأقد ا ار النظرية د فيدن أثرت سب على 
2 برس © مو سدس للذهيى البرجاق و« جيمس 6و2 دوى 4 على السواء . 

و عسكن القول : بأن تأثير التطو ركان أعم وأغمل من تأثيز التدرسة 
فى الفلسة اللرجائية ذلك أن « جيمس »© تأثر بالمدرسة الإبليزية دون 
« بيرس» أو< د.وى »» فبذان للغكران تأثرا با لفلسفة الألمانية » أمانظرية 


التطور فقد أثرت فى الثلاثة جيعا )9 . 


(و نظرية التطور التىعرفها 2 ولجمجيمس» هى نظرية< داروين >لانظرية 
< لامارك» أو 2 سبنسر > فقد أحدث كتاب 0 أصل الأنواع» فى الأوساط 
ال سكرية - علمية كانت أو فلسفية - هزات عنيفة . وأرز ما/ضنمته 
هذه الطزات الاءتقاد بأن الإنسان لم ييزل من أصل إلى » وأنه لابر تفع عن 
للستوى الحيوانى والاعثقاد بأن الأين والعقائد أموربنبنى أن لاحتل حانبا 
.من تقدار الإنسان )0 

( ومن لليسور أن أجد آراءاً برجاتية لدى « جيمس >لها أصول 

)١(‏ منواج الفن الإسلاءى ص 7١‏ ل 1ل/ا. 


)م( وام ةيمس تود زبدان ص 78 . 
(") المصدر لساب ص76 . 


د املد 


ومصادر عند < دارون » . قال < دارون »> مثلا : إن القانون الأسامى فى. 
العالم هو التخيير والسيرورة » والانتقال 'للستمر لكى يتلاءم الكاان اللى, 
مع البيئة » وأن الثبات فى الآأنواع أمى يجب القضاء على تصوره . 

ؤاء و جيمس © ليةول فى نظرية للعرفة : إن الحقيقة ليست خالدة 
ولا ثابتة » وليست بالغىء الذى ينبغى علينا تأمله» ولسكنها شىء محسوس. 
حرق وموَكود ق هالمنا الأرضى و إئها ق تثير وتطور حددي إفادتنا :منياء+ 
وإن الإنسان هو الذى بصف الفكرة بالصدق ممبده و#ثه وليست صغة 
لازمة فيها )0 . 

( مهد عند دارون فسكرة التغير العرضى » والاختلافات التى تطراً على 
الأنواعء ولاءلة لذلك وإعا حدثت 'لك التغيرات بالصدفة وأنه لامدبير 
ولاغاءة فى هذا التطور ء وأن الزمن عنصر هام فى إعام :لك التغيرات . 
خؤاء « جيمس »> لينكر ماهو خالد بل لينكر الخاود فى الله - أقصد اعتقاد 
جيمس بأن الله ذاتهخاضم هزمن- وأق أى إنسان يمسر علىأن المقل الخالق 
لااعتبار ءنده لازمن لن أجيب عليه . . . أليس المقل الذىلا بعرف حدودا 
للزمن خرافة ألقيت على عواهنها)() . 

( ولقد استغل جيمس »رأى دارون فىااغاية والتدبير حين أراد تطديق " 
للنبج البرجانى على مسألة التدبير فى السكون . يقول < جيمس » بعد أذردد 
القول الاقليدى بأن ااخائية قاعة فى الطميعة : 


اد.... ولكن نظرية أدارون فى ااتطور زءزعت هذا الةول ؛ إذ 
رأى دارون أن الصدفة موجودة فى الحوادث » وأنها نتائح مناسية إذا توفر 
الزمن الكافى ورأى « دارون »© أيضا أن أشياه كثيرة ى ااطبيعة تنقرض 


)0( المصدر افسابق ص جم 
)١(‏ المصدر السابق ص 75 لس #78  .‏ . 


بمو سس 


نتيدة عدم مناسيئها لموجود 1 ثم أخصى عدوا هن الأشياء التى لوصح أنمة 
خاضمة لتدبير لكاق تدبير شيطان لاتدبيرإله ,0١)‏ 

( ولفسكرة التكيف والملاءمة للبيئة أثر هائل على فلسفة جيءس. 
2 الستمولوجية © فاءتةد « جيمس »6 : أن الصدق متطور . وأن وظيفة 
القسكر فى : حقيق سكيف الإسان مع العالم الذى لابظل على حال واحدة 
أبدا » كا اعتقد أن النظرية لابد أن يتطور معناها . ومختاف نيما لتطور 
وظيفتها ولسكى تسكون الانظرية صادقة ينبغى أن مجد مجال تطبيقها فى مالم. 
التجربة . ولابد أن يتغير التطميق مادام تغيير التجربة أمرا محتقا )(5). 


وبالنسبة للاهوت للسيحجى 


ف (قد امتد تأثير نظ رية ااتطور إلى اللاءوت للسيحى نفسه . فقد تأثرت. 
مها المماقل الكنسية ذاتما فن ذلك : ظهور حركة فى الكئيسة الكاثو ليكة 
تعرف بالحركة المصرية » أو التجديدية 2< سوئد»3)00 » وهى فما يقول. 
البءض : أخطر أزمة مرت بالكنيسة الكائو ليكية منذ القرن الثااث عثس ». 
والمعروف "أن أتباعها لايم لفون حزبا . ولا باز هون بر ناعم 2 وام مخلضون. 
#سكايسة وتقاليدها وجميائها » ولكنهم رون : أن المسيجية دين خاضم 
التطور » وأنْ حيويته مرهونة باستمراره فى هذا التطور وهن هنا : كان. 
حرصوم على إعادة تأويل العقائدفى ضوء الملل والنقد الحديث » وقد جاهدوآ 

ح<تى نتمثل المسيحية لعض: نتائج الففكر فى عصرثم » وكان القس «لوازى »* 
لإ1#مآ أظور داعية فى هذه الأركة . 

وقد استشكر البابا 8 بيوس ااعاشر » فى قرار أصدره عام 1507 كل. 

مااتبى إليه ذ لوازى © من نتاتئح وبعد ثلائة أشهر أصدر رسالة دورية . 


(1)الصدر لسابق ص 77 . 
)م( المصدر السابق ص 77 . 8 


جهؤ. - 


.مسيمة ) عرض فيبا أفكار هرلاء المجددن فى داخل الكنيسة ». ووضع 
خطة لقمع الحركة والقضاء على دعاتما . 

وقد جرى فى تيار هذه الركة : الأحرار من أحبار الكنيسة 
الروتسةانتية . 

فكانوا إذا ذكزوا ألوهية المسيح جردوها م نكل هولد خارق للعادة..! 
وإذا محدثوا عن اابعث » أولوه محيث لايتضمن نشورا جسمانءا معجزا » 
وإذا ثكاموا عنوحى الإجيل المزل استخدموا معنى الوحى فما يشبهالإطام 
الذى عرف عند أمثال أفلاطون 1 )230 . 


يعتبر «شيل ثيل »أول ناشر لرأى المادى الإلحادى فى ممر. 
وهذا ديح : فقد بدا فى التبشير بنظرية النشوء والارتقاء فى صورتها 
للادية للتطرفة منذ سنة 1875 باللغة العربية . وفى هذه الأثناء كان أنصاره 
فى أوريا نفسها لايتجاوزون عدد الأصابم ‏ فم يسكن سوى « دارون > 
الذى قرر من الناحية العلبيةفقط نكو نالأنواع ف الأحياء بالتحول والارتقاء 
من أصول قلية ولم يتعرض ل-كيفية نشوئها الأصلى - وأنصاره «هكسلى>» 
و« نز » و« هيكل » الذبن وجدو فى مذهب « دارون » «ستندا عليا 
#علم للادى والفاسفة المادبة » و «سينسسر > الذى توسعفى المذهب إلى أتمى 

.ماترى إليه نظرياته وأقام على أساسه عل الاجئماع”" . 

وتمتبر « مجلة للةتطاف » أقدم مجلة علمية تعبدر يالاهة المربية )و عدكن 
أن انعد اجلة العامة الؤحيدة فى الشعرق الأوسط حتى نوفبرس:ة1405. وقد 





. 7717-971١ قصة النزاع بين الدين والفلسفة سد . :وفيق الطاوال ص‎ )١( 
. ١6ص انظر ملتى السبيل إ#اعيل «ظهر‎ )9( 


صاقر ا ب 


نقلت هذه اللجلة مذهب « باستير » فى الجرائيم إلى الاغة العربية سنة 9/له1 
فى عرض الدكلام على تأبيد مذهب الحيوبين ونقض مذهب الماديين. وتعتبى 
أو من نقل إشارات عن مذهب دارون ف النشوء بقصد دحضها فى سياق. 
مناصرة مذهب الحلق . 

وكتب « شيل ثعيل » ف المتقطف يعلن مذهب الماديين- الذىيقغى. 
عبداً التوحيد الطبيعى فى المواد والقوى - وبداً الخجلة بانتقاد المقتاف ى 
اححيازه إلى مذهب الحدويين » واستدلاله با كتشاف د باستير »> على مة 
مذههم » وعلى فساد رأى القائلين بالتولد الذانى فى الوقت الذى لابدل فيه 
هذا الا كتشاف على نفى أو تأبيدهتولد الذابى فى نظر < ثعيل > . 

وتوالت للناقشات بين « ثعيل > وصاحب المقتطف إلى أن أعان دثعرلى > 
فى إحدى مقالانه : أن المادة #س وقصد من وراء ذلك إلى تبيين: أن ااتموة 
الحيوة والقوى الطبيعية واحدة من مصدر واحدة . 

وقصد « ثعيل » من وراء إثارة هذه المشكلة : إلى أن تكون 6عبيدا 
لتأبيدا مذهب دارون ف اانشوء وااتحول إلى أقصاه بإعداد الأفكار له . 
لأنه ‏ دكن مجسر أحد على امجاهرة به فى ذلك الحين إلا فى معرض انفى. 
وقد حاء ذكره د عرضا فى خطاي لاد كتور « لأواس » أحد أساائذة 
المدرسة الكلية السورة . فهاجت الذواطر هناك عليه حتى اضطر إلى. 
الاستعفاء!؟ . 

.وقصد بعد ذلك إلى إحداث رجة محاول يها إيقاظ العقول من نومها 
العميق . فنشر سنة ١8484‏ كتابا بعنوان « شرح يز على مذهب اروك 
فأحدث رجة عنيفة - وهذا الكتاب من تاليف «لواس ييز ©» الأكانى. 
ترجمة د تعيل » - وقدم له عقدمة يعلن فنها:اقتناعه مبذا المذهبو بدافم. 
عنه . وينقسم هذا الكتان إلى قسمين : قمم طبيعى - عرض فيه مخيل 





. 7١ - *# أنظر فلسفة اأنشوء والإر:قأهء س شبل ثيل ص‎ )١( 


د 


.مذهب داروذ ونوسم فيهفقال بالتولد الذانى » وطبق نظرية النشوء ووصلى مما 
إلى الإنسان » وقسم فلسفى ‏ يعافيه ١‏ اراء أهل التحل المختلفة والفلاسفة 
المتقدمين والمتأخرين حول هذا المذهب . وتطور هذا السكتاب وأشرمرة 
"أخرى سنة 19٠١‏ نحت عنوان : 2 فلسمة النشوء والارتئقاء » وقد هال 
< ثعيل > عنوئة الكتاب هذا المنوان بقوله : 

(وقد أطلقت عليه اسم « فلسفة النشوء والارتقاء » لأنى لم أفتمصر فيه 
على النظر التقر برى البسيط من حيث نشوء الأحياء وتسلساها بعضهامن بعض 
بل أطلقت نظريته على الطبيعة كلها هن ماد ونبات وحيوان من حي ثصابا 
ومحوطا.واسيبا بعضيا إلى دض سينا + أن هذا الكل المشبود دترابظط 
ترابطا لاينفك فى كل صوره وأفماله سواه فى الطبيمة الصامتة أو فى الاحياه 
النامية » أو فى الميوان الأعجم » أو فى الإنسان الناطق . 

نا : أن القوى الفاعة فى كل ذلك كالمواد الداخلة فيه هن أصل 

.عطبيمى واحد متحول إلى مالا حد له تحيث أن الأفمال الظاهرة فى أعلى 1 
هذا التحول يا نشاهدها اليوم ايست إلا تلاك الأفعال البسيطة كاهنة فى 
أدى هذا الل متدرجة فيه » وهى لاتنتظر حتى نظبر بأسمى ظاهرها ارئقاه 
وأعظمها شدة إلا توفر شرائط معلوءة لو فقدلها بعد ذلك لعادت إلى إسائطها 
عملا بناموس الاقتصاد الطبيعى الذى يقتغى : أن كل ثى: فى الطبيعة منما 
وما وإلما )"09 . 

وبعتمد فى ذلك على العلم التجريبى الحسوس » والطريق الوحيدةوصول 
إلى الحقيقة فى نظره تلك الأقيقة المتمثلة فى قوانين الطميعة وأهمبا : ا 
تنازع البقاء لكى يبنى الإنسان نظمه الاجتماعيةعلى أساس هن هذه !لقوانين 
بقصد محصيل السمادة التى فقدها باتباع طرق غير مجريدية لاوصو ل إلى الأةيتمة. 


ومحتوى هذا الكتابٍ فى صورته الأخيرة أولا: على كتاب د شرح 





)0( المصدر السا بق « الدبياجة » ص أ 


واه 


بخز على مذهب دارون > - لبخنز المذ كور آنا - وللقدمةاتى صدرمبا 
.حين صدوره وعلى مقدمة الطبعة الثانية التى كتءت سنة 1509 . 

وثانياً : على < كتاب الحقيقة » الذى طبع لآول مرة سنة «هد١‏ 
ويتضمن مباحث لتأديد مذهب النشوء والارتقاء ردا على ناقديه بعدصدور 
كتات شرح بخنز على مذهب دارون . ظ| 

وثالثا : على مباحث ومناقشات علمة فى الحياة لإثبات الرأى المادى » 
.نشرت فى المقتطف قبل التاريخ المذ كور وبعده. 

ورابعاً . على خاعة بين السكاتب فيهاوجبة نظرهف علوم الإنسان وفلسفته 
من ححيث نشوئها وتوها وحقيقتها وتأثيرها فى أخلاقه وأفكاره وهيوله 
وأنعاله وسائر أحواله الاجتماءية منعبد التمدبناليونالى القدم إلى الروم20. 

لقد آمن « ثعيل » بأذسكار د بخنز » ووضع كل ثقله وراءها لعرضها 
والدفاع عنها . والفسكرة الرئيسية الى أل عليها « بخز » وداقع عيبا 
د« تعيل > هى : ٠‏ 

( أن الانسان على رأى هذا المذهب طبيمىُ هو وكل مافيه مكتسب من 
| الطبيعة . وهذه الحقيقة لم يبق سدبيل إلى الريب فما اليوم... فالإنسان 
يتصل اتصالا شديداً بعالم الهس والشهادة ؛ وليس فى تركيبه شىء من المواد 
والقوى يدل على اتصاله بعالم الروح والغيب . فإن جميع العناصر الملفمنها 
موجودة فى الطبيعة » وجميع القوى الى فيه تعمل على حم قوى الطبيعة . 
فهو كالحيوان فزيولوجيا . وكالجاد كياويا » واافرق بينه وبينهما فقط 
بالكية لا الكيفية» والصورةلا لماهية ؛والعرض لا الجوهر . 


الإنسان محس والحيوان محس » والإنسان يدرك والخهيوان يدرك » 
ونواميس التغذية واحدة فهبما . غير أن الإنمان يدرك أ كثر منالحيوان» 


. الصدر السابق  أنظر اياج من ص أس د‎ )١( 


جه 


لآنه أ كل منه كا أن الحيوان العالى يدرك أ كثر من الحميوان الذى دونه . 
وعئاصره كعتاصر الخخاد تتفاغل وتتركل وتنخل وتحترق وتود .حرارة 
والخحياة كلها احتراق )”© . 

برى < شيل ثعيل © أن «دارون >يمتبر المؤسس القيتى لمذهب للنشوه 
والارتقاء وفضله يرجم إلى أنه ججع الك شواهد والآدة اتى 'ثيت مة هذا 
المذهب بطريقة عامية » ولكنه لايق منه أن يقف به عند حد معين سل 
وهو وله بخلقعدة أنواع نطورت الأحياء منها فىسلاسل متعددة- وأشاد 
ببخز »و د هيكل » اللدين قالا بالتولد الذابى ؛ ودافع ٠‏ ن ميداً التولد 
الذالى بسكل ماستطيم” . 

وهاجم القائلين بالمذهب الحيوى فى داهم يكشف الجرائيم على يد 
« باستير » دلى فساد القول بالتولد الذانى . وحاول أن يستنتجهو من كشف 
« باستير » مايدل على سصمة مدا تنازع اليقاء بين ا لأحماء على وجه العموم 
وهو يعبر عن مدى اقتناعه .ذا المذهب إذ يقول : 

(ولقد بلغ منى الاقتناع بصحة هذا المذهب إلى صرت أعتبر ممادئه 
لاجوز أن تخفى على أبسط متعم وأقل مفكر )20 . 

وبرجع ا أعيل »6 سبب عدم تصريح المقتنمين مهذا المذهبعن اقناءهم: 
4 عدم المسارة 0 المصلحة » و إلى طميعة العقل قاع! . فإنبا طبيعة مادية 

تنط.ق عليها قوانين النشوء . ذإن التدولات اتى تنشاً فى الآفكار باءتمار 

توائج مادية خاضعة إلى قوائين النشوء الى نقضى :بأنه لابدمن زمن طويل 
لكى تثر سخ هذه التحولات لكو نصفات ثابتة.وفى أثناه الأسيرة تحدث 
رجعة الى الآفكار القديعة فتوجد الآفكار القدعةوالجديدةمعا فىالعقول 


(1) المصدر السارق صن وم ب 4٠‏ . 
(9) أنظر المصدر السابق ص 15 - 7#" .. 
(*) المصدر السابق ص 9إ” . 


لس ا حل 


البشرية » ومن هنا : مظبر خضوع الأقكار الجديدة الى قوانين النهوم. 
وكيف :وجد التناقضات بين العقول البششرية9؟ . 


وهو لايعتبر ( أى شىء لذ بل أفيد من معرفة #ول للادة . ومحول 
قواها فبا » ومعرفة أنهما شىء واحد لانبد ا لهحركة : ألقفةفى الجاد واناتخاب 
فى النبات وإدراك فى الْيوان وإرادة فى الإنسان ولى اذتلاط فى آناتبا 
با ماشئت : حياة أو حرارة أو كإربائية أو نورا أو حركة أو جاذبية أو 
. شوقاء أو حبا فبى هى واحدة . فى الجموهر . وإن اختلفت فى للظبر. منتقلة" . 
فى ج-م الكون . متغيرة فيه الحفظ الكل » كا تتغير مراكزها فى جسم 
الخادرن يس الل د" ش 

وارسخت فى نفسه مادءة الكون على الحو اذى ص» وأءن أن #اسفة 
النشوء والتحول العامية للينيةعلى مبدأ التوحيدااطبيعى صزبة على كل للذاعب 
للمنية على مبداً الثنائية ااتى تفصل المادة عن انقوى لأدبرة ها طما ميد 
د الغائية » لأن هذه للذاهب تفترض : أن كل شىء فى ااسكون مخلوقطيتا 
لغابة معاومة لاقوة للدبرة » ووظيفة المل عندلاومنين بهذا للبدأهى:تطبوق ' 
حوادث المخاوقات على فاية مشيئة القوة الحالقة » وإذالم يستطيهوا أخيصاوا 
. إلى معرفة غاية بعض الخاوقات التى هى فى الواقعم عبث . ١‏ كتفوا بإعلان 
العجز » وهذا يضع قيدا ثقيلا على العلم . 

والإعان بفلسفة النشوء والتحول ااعامية . . يدفم إلى البحث وراء كل 
الظواهر عناهج عامية صميحة(؟) . 1 


هكذا ينقلى « ثعيل > مذهب النشوء فى صورته المادية على يد « ييز »» 


(1) أنظر للصدر السايق ص «7 لم7 . 
١‏ (؟) المصدر السابق ص .#٠‏ 
(*) أنطر المصدر السابق سن «ماب #0. 0000 
ظ 5 ٠+‏ ست الشكر المادى 


وتذاقع عن ويطب من قارئيه: أن عخلضوا عتوطم من نارم القديعة 
سواه كانت دينية أو فلسق فلسفية - ويتخلوا حما يترتب علبها من نظم 
اجماعية » ويصطنعوا مكانها الاقتناع بالأغهكار العلية للبنية على التحريءة » 
وببذو ١‏ نظمهم الاججماعية على أساس منها . 
فيبدا أ منقدمة الطبعة الثانية النعى على من يسكتب لهم : : إنبميتمسكون 
عا نعأرا عليه وم لايمرفوف أنهم لقنوا إياه من غير ترو فيه . فرضته عليهم 
النظم الاجماعية الفاسدة من أسرة ومدرسة ورجال دبن » والمجتمم بصفة 
عامة . هذه النظم فاسدة لآأنها تتمسك بالفسلفة والعلوم النظرية » وتفترض . 
أنها ستحصل له السعادة . 


با الواقم يدل : على أن سمادة البشر لاتتحصل إلا عن طريق الملوم 

الطبيعية وحدها الى :يدف إلى السيطرة على ظواهرالطبيعة؛ وينصح القارئين 
بأ يتنسكوا بالملوم الطبيعية وحدها» ويتركوا الفلسفة النظرية والدين 
والقوانين » وكلى النظم التى تهدف إلى الإبقاء على نظم اجتاعية ثابتة . وى 
: أثناء كلا مه فت عل ان وعلون - مل عا كم »ونه وص 
ايند وعدر قارئيه من النظر إلى الإجماع على أنه حجة . ويقول هم 
كيثيرا مائيت أن الإجاع كان معوقا التقدم . 

ما بصرف الملون ب لكيه - ا خيرا قوم الي 2 بنرا شارة 
السبين : السبب الأول : هو أنها قامة على الظن والتخمين . با العلوم 
الطبيمية قئمة عل اليقين . 

الميب الثالى : هو أن حصر المكر فها واعتبارها حقيقة كاملة وضع 
#لمقبات أمام الفسكر الإنسانى مدة طويلة . فاتشخل ا وراء الطبيعة » 
اليبحث فيه عن أسباب الظواهر الطبيعية وذلك أقعده عن اابحث عن تلك 
الظواهر فى الطميعة . نفسها ويطالب بتطبيق العلوم الطبيءية ى توجيه 
الجتمعات الإنسانية فى أخلاقها ونشريماتها . لإشاعة الحبةوالسلام بينالبشر» 


عا 


.وطرح الأديان والفلسفات النظرية وراء الظبور . لأنها هىاتى أشاغةالبغضاء. 
والحزوب بين الناض . ( فل يسكن. بد لوضع الاجتماع ى صراط يصق له 
توازنه » ويسرع ارثقاءة من صرف قوى الإنسان ... عن تلك المراخث الرئة 
«المضنية #عقل .. والمضلاة له -- من تف طرية؛ وتوارخ كلمع الينا ب 
.وعلوم مالية ككفة لزان الفارغة » وأقاصيص كتقاقم عنا نغاريت ليلة 9 
ونوجيهها إلى األبحث اد الدذى يضمن له ذلك ألا وهو: العلوم الطبيه 

ما فها من فلسفة اختبارية متينة واسعة ‏ التى هى المعول الوحيد 0 
لخدم :لك العلوم ال.خافية وما بنى عليها هن اانظامات الاجتماعية و 
.والأساس المتين الذى ينشأً عليه بنيان الاجناع الباسق فى المستقبل - )20, 


واستكالا هذه اانقطة من فكرة « ثعيل »> المتمثلة فى وجؤب ترك 
العاوم غير التجريبية ومنها : الآديان والاستعاضة عنها بالءعاوم التحريبية ٠‏ 
.وبناء نظم المجتمعات الإنسانية على أساسها . نعرّض لطريقته فى عرضها فى 
مقدمة الايمة الأؤلى لآمها نشرت سنة 4هها » وأثرت ف الفسكر فى العام 
الإسلاى بمد هذا التاريخ فى جانبنه - الأؤيد للدبن وا أعارض لس »وقد 
كانت « رسالة الرد على الدهريين »6 ردا مءاشرا على هذه النقطة قا عرضت" 
فى مقدمة الطبعة الأولى المذ كورة. 

ويبداً د شيل ثعيل » فى عرض هذه |انقطة بسوال هو : ما الفائدة من 
.معرفة الإنسان نفسه أنهحيواق وتفى الديانات؟ . وهل يمسكن سلا الكون 
بدونها ؟ وبيب على الشق من التساءل المتعلق كان صلاجالسكون بدون 
بالأديان بأن : 
( كون الإنسان يمكى قوام شأنه وصلاح حالة بدون الديانات فا 
لامب أن يكون شك فيهء بل لايصلح حال الآءة إلا كما ضعفت ذيها 
شوكة الديانة » ولا يقوى شأن الديانة إلا كلما امحط شأن الأمة » ولأادم 





)0( المصدر السابق ص ١5‏ 


اك 


أحدا إنسكار ماللديانات من الواقعالعظمفى :تدم الأ٠مءو‏ ترم وتعصوم» 
وتباغضهم » وتباعدم » وتنافرمم » و#امابم بعضهم على بعض ٠‏ وإذا نظرنا 
إلى التاريخ رأدنا على صنمحاته من الدم سطورالو حجءت لكانت 2#ورا 1- 
وما سبها إلا اامذاوات ااتى أثارثها الديانات ولول يسكن فى الديانات سوى: 
تقيد حرية الفكر لسكفى أن تسكون علة شقاء الإنسان فى دنياه )237 . 

وجيب على الشق من التساول للتعاق بالفائدة من معرفة أن الإنسان. 
خيوان وتنى الديانات: بأن الفائدة من ذلك ثلاث فوائد وهى : أدبية: 
وغائة » واعية : 

فأما عن الاوائد الأدبية : فإنها تتمثل فى معرفة الحقيقة التى جب أن. 
يسعى الإنسان لبا » ولايصح أن مخجل من القيقة اتى تقذى : بأن أصل 
الإنسان حيوان » لآنه لا أجل من الحقيقة مهما كان نوعها إلا الجادحل . 
ومعرفة هذه الأقفيقة تمسكن الإنسان من معرفة أنه كان منحطا فار:تى » 
وهذه أللعرفة خير من معرفة الذى يتصور أنه كان راقيا فاتحط بالخطيئة ع" 
ومعرفة أن أصل الإنسانحيوان يجب أن تسكون مفخرة الإنسان الحمديثء؛ 
لأنه يعرف أنه ترق على وفق قوانين ثابتة ويمكنه أن يستخلها للرق. 
أ كثر فا كثر. ؛ 

ويعل : أن النظر إلى ماوراء الطديعة عبث . فلا إضيع وقته فيه » 
ويمل أنه عمكن أن يترق عمنوياته بحسن النهذيبٍ والتعايم على وذق قوانين 
التطور ويهذا يستطيع أن بر”ق باحوال حياته الطبيهية والأدبية » وإزداة 
شكله ججالا وكالا ؛ وعواطفه وسائر قواه للعنوية ابالة وجلالا » ويقل الشس 
من بى. البشر . 


وما عن الفوائد العلمية : فإن أوربا لم ترق إلا بعد أن تخلصت »ن. 


.88- ه١ المصدر السابق ص‎ )١( 


مهلوا ب 
يود الدن » وبدأت هذه انهضة بمد ثورة «لوثر» واقترنت بإنشاء للعامل» 
والشركات التجارءة » والصناعية » واازراعية . وبذا كثرت ثروة الآمم 
الأوربية » واستطاع الإنسان أن سيطر على الطبيءة وهذا مشاهد العيان . 
.فقد قرب الملم بين أمحاء السكرة الأرضية للت.اعدة بالبرق والبخار . 
وأها عن الفوائد السياسية من العلوم الطبيمية والفلسفة للادية فمئها : 
١‏ - أن يعرف الإنسان ماله من هوق وماعليه من واجبات بإزاء 
:الآخرين ومن يصل إلى شىء من هذه الحرية الصحيحة فلا يمتقد العصمة فى 
القوانين النى يضعها البشر . فلا مخاف قوة لللوك » ولا يحترم ما أججم 
عليه الناس من الشرائع » إلا إذا كانت موافقة لمصالح اللجاعة » ومثريدة 
لحقوقها . 
وانطلانا من هذا يرى : أنه من العبث قوق البشر المقدسة محكم 
شريعة عمر فى عومر آخر لآأن العصور متلف فما بينها فى أحوالما 
الطديعية. والآدبية: والسياسية ‏ وهل هذا لمكن إقامة المدل بواسطة 
..شردعة ثابتة لانتغير بتغير اازمان وتغير كل شىء فيه . فمابالاك بالاختلان 
ين كل مسألة » وكل قضية . ونب أن تتغير الأحكام > عسا. يتذاسب م كل 
مسأل وكل وضية . لآن القوانين المقررة الثابتة لمكن أن تطبق عطيا 
على القضايا ذوات ااظروف الختلفة . فضلا عن أن أهواء الأفراد والجامات 
لانسوى بين الهماليك والأشراف فقّد تعاقب عالا يستحق العقاب . 


ومن هنا : مب لانو خذالشريعة من أبدى الآهةواارؤساء أوالآفراد» 
بل رخذ من أحوال البشر أو الصءاليك والفقراء . ولانكون الشريعة 
أقرب إلى الإنسانية » و إلى إقامة العدل الصحيح . وأبعد عن تغيير الأهواء 
والأغراض النفسانية إلا إذا كانت على هذا النحو(١)‏ . 


(١)انظر‏ المصدر السابق ص هه ل .5٠‏ 





«كبذا بريد د شميل » أن بوم القارئين : بأن الأديان مذرة بالبوعج 
البشرى » وأن فائدة الإنسان وصلاح أحواله الأوبية والماية وااسياسية. ., 
. إعبا هى فى طرح الأديان واءتناق الفلسفة المادية . 


ورسائة الرد على الدهرين < لجال الدين الأفغانى » رد مباشر على هذه 
النظرة فد بين ها . أن المذاهب واافاسفات المادية تمجلب الفساد والخراب. 
على الجتمعات الإنسانية » وأن صلاح البشر لا يتأنى إلا عن طريق الأدياق. 
على وجه العموم » والدين الإسلاى على وجه الحصوص . 

وأثر «شميل » ف الفسكر المصرىتأثيرا قويا ‏ وخصوصابين الأوساط. 
العفية ‏ وكان سببا فى إلحاد الكثيرين » ونظرثم إلى السكبون نظرة مادية 
غالية ترفض الأديان وترفض صلاحها فى توجيه المجتمعات وتعتئق الفكرة. 
ظ القائلة : يأن الع وحده كفيل كت وقونه . و لعضهم برى* 
من المادية بعد فترة من فترات عمره . ولكن بعد أذدوج للا فسكار المادية 
الملحدة بشتى الوسائل مثل الدكتور « مصطنى مود » انظر إليه يقول : 


( وغرقت فى مكتمة البلدية بطنطا وأنا صى أقراً < لشبل شميل © 
و« سلامة موسى» وأتعرف على « فرويط »© و«داروذ» وشذفت با لكيمياء» 
والطبيعة والبيولوجيا وكان لى معمل صغير فى غرفتى أحضر فيه غاز « ثانى. 
| كسيد الكيريث » » وأقئل الصراصير بالكاور » وأشرح فيه الضفادع ‏ 
وكانت الصيحة التى غمرت العام هى العلم . ٠‏ الملل . . العم .. لاشىه غسير 
الم . النظرة الموضوعية هى الطريق » لنزفض الغيبات ولنكف عن إطلاق. 
البخور وترديد الرفات » من يمطينا دبابات » وطائرات ويأخذ منا الأدياق. 
والعباوات للق ٠‏ 


ومن قبل « مصطنى خمود » وم ا إتعاعيل «ظبر 6. حت تأثير. 


07# س البدد‎ 1917٠ وم أ كتوير سنة‎ - “١ مجه سباح الخير ص‎ )١( 


- وكا - 


« شميل 6و2« مخز > وكتاب « فاسفة النشوء والارتقاء » الذى محتوى 
على شرح «١‏ مخدز » على مذهب « دارون » وأمحاث يدافم بها وشميل > 
عن نظرية التطور فى صورتبا المادية ويدث فا آراءة المادية الآخرىويصور 
( إ#ماعيل مظور ) حالته أثناء تأئره بقوله : 


( وقمت فى يدى نسخة من كتاب الدكتور ( شميل ) 9 فلسقة النشوء 
والارئقاء » فَأحددُت قراءتها فى ذهنى من الانقلاب مايعجز قلبى عن التعبير 
عنه أو وصفه فدلفت بقدى فى مفازة الآراء المادية . والأق : أنها مغازة 
كثيرة الأشواك ء موحشة يجرودة صماء ؛ عانيت فى اجتيازها أشد مايماتيه 
كل من تعمد مثل هذه الأسفار الطويلة من مشقات يتلقفه فيها» الشك بعد 
اليقين » ويفرضه فها اليةين شيا من الطما نينة وأطذؤة: مق ان ننه 
الغك ؛ وتقتله ااربب )00 


ويقول ( خرجت من مطمأن نلك الأحلام إلى إنكار الخالق » و إلى الفناء 
المطلق بعد الموت وتقطعت بى على يد 2 شميل » و« تر » كل أسباب الاتصال 
.ذلك العالم العاوى )220 . 


و «إتماعيل مظبر ©» وإن تأثر بنظر «شميل» المادية فترة من <ياته إلا 
أنه استطاع أن مخرج منها ويؤمن بوجود علةأولى مدبرة لاسكون » ولكنه 
ظل موّمنا بنظربة التطور مجردة عن المادية التى ظبرت فى كتاب « مر »> 
وداع (شميل »© عنه ويعرض وجبة نظره هذه فى كتابه « ماتى السبيل فق 
مذهب النشوء والاركقاء وأثره فى الانقلاب المكرى الحديث ». سنة. 
5 يقول : / ١‏ 
(») عكذا دحتا وأسلها فى اتكتاب يتلقفها فيه . 
(1) ملق السهيل.. إماعيل مظهر ‏ ص © . 
(0) أصل الأنواع س ص هج ١‏ . 


حارام | 


. ( إن المعتقد-الثابت لدى هو : أن الإنسان مدبن بأصله لملة أولية. نلك 
العلة ااتى يدبن طا بوجوده كل شىء ف العالم من حيوان » ونبات » وجاد 
وقوة تلك العلة خبوءة وراء ءال الظواهر والأعراض ؛ وهذا المالم دون 
غيره ‏ عالم الأعراض والظاهرات المتسلسل لعضها من بعض ‏ هو إلذى 
يتذاو له عقل الإنسان بالبحث » وهو الذى فى مستطاع الإسان أن يقغى فيه 

بنظرة عاءية . وراء هذا 0 عام هر مستغلق ؛ ميهم - غامض هو عالم 
الماهيات د اول #فذاوعنة آخر خدودالمعرفة الإنسانية وكله بن من نظر فى حقائق 

العم الطبيعى دعل يقينا : أن وجود الإنسان فوق هذه اله رض راجع إلى 
اصن اوم التأثير » متناودة التفامل » مضث منذ الأزل 'منتجة ة تنائج 
>تومة »؛وأن الإنسان إحدى هده النتائج 1 


وينتى عل المدرسة القدرعة على حد قوله - فى قوطهم الذى ورنوه عن 
.حا فية قرون خلت وهو: أن خلق الإنسان » ووضعه على الا" رض مسألة 
"وصل فيها أهل اليقين إلى حل وليس للباحث أن يطلب من ااءلماء أن يوفقوا 
يون الدين والعلم فى هذه المسألة ٠‏ لان نظرية النشغوء أسست على أسس علمية 
فيتت بالمشاهدة » ولا تنقض هذه النظرية إلا بأسباي مدعمة بالمشاهدة. 
أيضا. ورى أن أهل الدنيستطيهون أن يعثنقوا رأى دان رشد» القائل: 
بوجوب التوفيق بين الدن والحكة بتأويل الدين. فيوفةوا بين الدين ونظرية. 
النشوء بتأوبل الدين أيضا(") . 

وهكذا يتضح : أن (إسماعيل مظبر) بيو من بالملةالاأولى المدبرة للكون» 
ولكنه مع ذلك يثمن بنظريةالتطوو ويرى : أن الإنسان متطور عن غيره؛ 
وليس عاونا ملق ستول وبرى : أن هذا يخالف ظواهر نصؤص الدبن 
الإسلاى بيقين وورى : أن العلماء وصاوا فى نظرية التطور إلى يقين . ولاحل 
)0( ملقى السبيلى - إعاعيل مظور - ص هؤلا --5و؟. 
(0) أنظر المصدر السابق ص 586 , 


آم سس 


لقا كين على الدين إلا أن يسلكوا مسلك « ان رشد » فى تأويل النصوس 
تأويلا يتفق مم العم 1 
وتعقيبا على هذا أقول : لقد أثبت فى مأاكتى عن قيمة نظرية التطور 
' أمالا تعدو أن :-كوذفرضا من الفروض .ويدع ( دارون ) نقسة أنهو صل 
إلى بةين ٠.‏ و( بختر ) نفسه وافق على أنها كن أن تسكون فرضامنالفروض» 
ولسكنه فرض على تؤيده أيحاث علهية كثيرة » وأضاف: أن أى فرض على 
مهما كانت درجة وثاقته هو أفضل من أى رأىيغسر وجود الإنسان و اسمثة 
الخحلق المعجز ‏ هذا عن اليقين الذى ادعاه « إمعاهيل مظبر » لنظرية التطورت 
وأما عما رآه من أن تأويل النصوص الدينية هو الحل الوحيد أمام اتا كين 
على الدين فدنناقشه عندما نتحدث عن موقف الإسلام من اظرية 
التطور * 
وانطلاةا من أحقية نظربة التطور فى نظر ( إسماعيل مظهر ) على النحو 
الذى ذكر ناء وكذلك الأحمية التى احتلتها فى جالاتالفكر الختلفة . ترجم 
( إسماعيل مظهر ) كتاب « صل الأنواع » إلى اللغة المربية لكى يستفيد 
بهبذو قومه ‏ خصوصا وثم على أبواب انقلان على وأدبى- فى هدم أساليهم 
القدعة فى التفسكير » واستيداها بأساليب عامية جديدة . وبنفس هذه 
المررات ترجم كتاب ‏ هيكل » فصل المقال فى فلسقة النشوء والارتقاء 
وكتاب « هيكل > هذا على غرار كبتاب 2 بخئر » يدافع عن نظرية التطورق 
فى صورتما المادية ويتحمس طا محمسا شديدا وبهاجم المسيحية ويستعمل ى 
.مهاجتها أافاظا بذيكة . 
بهاجم فكرة الحلق بل فسكرة الإله ذاتها » ما يهاجم فكرة خلود 
النفس » و برى : أن التطور يشمل السكون كله من حيوان ونبات وجاد . 
وأحمية هذا اللكتابتر جع : إلى أنه نشرسنة ©40!وبذا عثل إحدىالنظر ات 
المادية الحديثة فى نظرية التطورهء 20 


أ كلا سل 


وإذا كان أءثال ( مصطنى >مود ) و ( إسعاعيل مظبر ) أولئك الذين. 
كأثروا بنظرة ( شميل ) للادية وخمنوصا إلى نظرية التعأور . قد عدل. 
لعضهم عن المادية وبق ممنا بنظرية التطور » وعدل هضوم عن المسادية 
ونظرية التطور معا . فإن هناك من آمن بنظرية التطور المادية اوال <ياته 
من أمثال < سلامه مومى > وروج طا ولنظرية 2 فريد » المتأثرة ما 
فى عم اانفس وسيتبينهذا جليا فى عرضنا لآراء 2 سلامة مومى »6 بالنسبة 
هذه |انقطة . 

سلامه مومى بروج لنظرية التطوز «طبقة على النفس الإنسانية : 

< وسلامه مومى» ينقل إلى اللغة العربية :ظزية التحليل النفسى المتأثرة 
بنظرية التطور . فلقد سبق أن قلنا : إن مدرسة التحليل النفسى, تأثرت 
بنظرية التطور فى عدة نقاط هامة . وهى : النظرة إلى الإنسان على أنه مخاوق 
أرضى . وعالمه منحصر فى هذا العام الأرضى الضيق » واستبعاد الصلة بينه 
وبين العالم العلوى الإطى » واعتبارها قصة خلق آدم التى تصور نكري م 
الله للإنسان خرافة كبرى - بل تعتبر الدبن كله خرافة من الحرافات ‏ 
واعتبارها غرائز الإنسان امتدادا لغرا نز الحروانات السابقة له فى سل ا#تطور 
مضافا إلها بءض التطور نتيجة لظروف البيئة التى صادفت ظهور الجد 
الأعلى للإنسان . 


و« سلامه موءى © بنقل هذه الانظرة بإزاء الإنسان - إلى اللغة 
العربية - ويعمل على نشرها على مدى مايقرب من - أربعين سنة - فقد 
نشر فى سئة4؟14 كتابه «العقل الباطن © ويبدؤه بالقول : 


( موضوعهذا الكتاب جديد ق اللغة العر بية 5 وهوق اناعات! لأوربمة: 
حديث الميدك يقوم /زعامته ( فرويد ( اععالح الم وى يعاضده وروج لظرياته 
وبنقحها طائفة من العلماء مثل ( يون ) فى سودسما و( ادر ) فى. أأسائيه 


حا ء لاست 


« وبودوان »فى فرنسا د ورفرز > فى |ثماترا .ورا كان هذا الآأخسين 
أ كبر من نضخ فى أظريات 3 فرويد > . ولكن فضلي الاختراع والابتكار 
لفرويد ) وحده )(0). 

( وعسكن للستزيد أن يقرا كتالى #اليوم والغد » هيه فصول ت#ملق. 
بهذا الموضوع)("2 . 

ومن هذه العبارات يتضح لنا: أن < سلامه مومى »> منذْ سنة ١578‏ 
بروج لنظرية التحليل النفسى المعتمدة على نظرية الاعاور فى أيام كانت هذه 
النظرية لازال حديئة فى أوروبا ذانها وفى سنة 18417 أأصدر كتاي « عقلى 
وعقلك » ثم أصدره فى طبعة ثائية سنة 1407 ويقول فى مقدمة هذه 
الطبعة الأخيرة :( منذ خمس وعشرين سنة ألفت كتانبى 2 ااعقل الباطن » 
فلتى إقبالاعظيما بين القراءوا نتفع د نهم به لآنهصادف حاجة فى لفوسهم.. 
وقد وجدت أن الحاجة مس فى الوقت ا إلى كتاب أوف وأ كثر 
إسبابا . أولا لأن الذن قرأوا ( العقلالياطن » إستطيعون أن مهمو وان 
يطلبوا أ كثر منه . وثانيا لآن السيكلوجية قد سجلت كثيرا من التقدم . 
فالكاتب إستطيع أن ينير ويفسر وإشرح كثيرا من التصرفات فى الصحة. 
أو المرض أو السلوك أ كثر مما كان إستطيع قبل 58 سنة . وخاصة : 
بمسد أن قام كثير من م لفينافى مصر إشروح سيكاوجية مطولة أو 
موجزة )(*) . 

وكتب مقالا نبت عنوان : إلى أعترف:فىجريدة أخبار اليوم عد دهاا 


)١(‏ العقلى الباطن أو مكوئات النفس - سلامة .ومى - ص » دار 
الحلال عصمر سنة .م1997 . 

)م( نفس المصدر ص5. 

(*) عقلى وعةلك س سلامة مومى س ص ١‏ مل 7 مسكئية الخانجى عضي 
ومكدية المخنى سغداد سنة 594818 . 


ساعء ا د 


الصادر بوم ٠+‏ ااردمةا يتحدث فيه : عن أحاسيسه بالنسبة لحياته وأفكاره 
اللاضية » وعا يأمله لنفسه . كتب هذا للقالو هوعلى عتبةالسبعين من عمره 
وبتحدت فيه وهو راض عن أفكاره الماضية كل الرضاومنها ظرية ااتطور 
«مطبقة فى مجالات الفكر الختلفة» حديث المعجب بها الآهل فىأن تكون 
هى غعة الفسكر فى مايتاو من أيام عمره ويأمل أن لسودف الجتمع للصرى. 

ومن هنا ذستطيع القول : إن «سلامة مومى» كان وراء نظرية التطور» 
.وطبقها على عل النفس على غرار مدرسة التحليل النفسى . وسخ:متمدق عرض 
وجبة .نظره تلك على كتابيه « العقل الباطن » و « على وعقلك »© فىطبعته 
الثانية لأن هنين الكتابين يصوران فكره يازاء هذه النقطة فى مدىر بع 
قن من الزمان . ثم إن الكتاب الأخير يعد تطويرا لكتاب الأول فى 
انظر للؤقف . 


هذا من ناحية ء ومن ناحية أخرى : فإن الكتابين بصدد فكرة تطور 
الإنسان عن اليوان. وخصوصا فى الناحية النفسية - لا تافان كخيراً ا 


ولنعرض الآن كيف روج « سلامة مومى »© لنظرية التطور مطبقة على 
.عل النفس . يقارن « سلامة مومى > بين الإنسانوالحيوان فيرى: أن للقارنة 
بين الإنسان والخحيو ان لاتصلح عندما تكون بين الإنسانوا يوانات الدنيا 
( ولكن المقارئة بين الإنسان والقردااشمبتزى أو اقرد الغوريلا معقولة 
نهض على أساس حسن لأن الفرق بيئنا وبينهها درجى ولي ستوءيا . وأضلنا 
مع ذلك من الحيوان . و لنا غرائزه التى تعمل بعواطف نضيطهابالمةل وأحيانا 
لانضيطها . وامتيازنا على جميع الأيوانات هو الدماغ السكبير الذى يستطيم 
ضبط عواطفنا؟ كثر مماستطيع الحيوان )20 . 


وبرتب الكائث الأحياه فى سل التطور من حرث القدم والأسادوث 





)0 ادر السابق ص ب . 


د ©هم» و 


والدناءة والرق إلنسية لاجباز العصى ولاخ وارتباط ذلك بالذ كاء فيقول * 
( أحط الأنواع فى النشاط العصبى هو الرجسع الانمكامى . وبرهان 
امخطاطه أنئا نخس هذا الرجع بلا حاجة إلى المخ 6 فإن حركة القدم من 
التجمدش أو الوخز محدث بعد قطع رأس الميوان لآن كز الإحساس هنا 
هو الحبل الشوى « داخل الفقار » وليس ااخ : 
وأعلى دكن الرجع الا نمكامدى ؛ العاطنى أى الرجع الغريزى ٠.‏ وأعلى من 
هذين هو الوجداذالذى يؤدى إلى التعقل. وأقدم الحدوانات؛وجيعا لأحياء 
البدائية القدعة ٠‏ مثل الإسفنج » انءكاسية السلوك . وأقل منها قدما 
الحيوانات العاطفية « الغريزءة » وأّجد المووانات هى الوجدانية ااتى تتعقلل 
ولا لستسم لاعواطف ٠.‏ وأعلاها هو الإنسان 9 0 
( وموكب التطور العام من الووانات الدنيا إلى الإنسان #ملنا على 
الاعتقاد بأن زيادة الذكاء قد رافقت زيادة ايخ . لآن الإنساذاً كبر الأحياء 
مخامن حيث المقدار الئوى )(") . 


وهسكذا يصرح « سلامة مومى »6 يأن الإنسان متطوز عن اليوان » 
وأن الفرق بين الإنسان وال.وان ف النشاظ العقلى والعصى . وما يترتب 
على ذلك من ارتفاع نسبة الذ كاء» أو امخفاضها عندما تكون ٠وجودة‏ 
إكا هو فرق فى الدرجة فقط وليس ف النوع : ونشأ هذا القرق إسبب:طور 
الجهاز العصى - وخصوصاً فى الميوا نات التى لما ع فإن الإنسان )أ كين 
الميوانات مخا وعليه : فبو أ كثرها ذ كاءا . وليان اص بين الإنسان. 
والحيوان من الناحية النفسية فى نظر «سلامة ٠ومى»‏ ينبن ىأن نورد تصوره 
لتسكوين اانفس الإنسانية فيصيرح بأنها : ( طبقات أقدمها وأرسخها هن 
تلك الغرائز القدعة التى تشترك فيها والحيوان ااقدثم مثل الشهوة #طعام يلها 


)0غ( المصدر السابق ص وح ٠١‏ . 
(؟) نفس المصدر ص ١6‏ 


د شا 


.هذا العقل الباطن الذى يعمل فى الخلم وأنا لا أعى بعمله وأخيراً أى أن آخر 
-طبقة وها وأحدثها هو هذا العقل الواعى الذى نفدسكر به أحنياناً كا 
هد برا منطقيا )290 . 
٠‏ طبقات النفس الإذسانية فى نظر « سلامة مومى 8 إذن ثلاث وى : 

.ؤارغشلاح١‎ 

؟ > العقل الماطن . 

م ب المتمل الواعى . 

وفى كتاب « دقلى وعقلك » يسم الطبقة الأولى ‏ وهى طبقةالغرا/ؤ- 
ويسمى العقل الواعى الوجدان . فأى هذه الطبقات مشتركة بين الإنسان 
واطيواق داو بتعبير آخر ‏ أها قد وراثه الإنسان عن الحيوان » وأمها قد 
| كتسبه فى رحلة التطور . وتءتير خاصية من خصائص الإنسان؟ . 

(الذات البيولوحية : أى ماورثنا من الحيوانات فى اللابين من 
:السنين الماضية . وهى أحطذواننا التى نطلب بباحاجتنا البدائية ‏ كالطعام» 
والأنثى » والسيطرة - ولسكنها مع اتحطاطها أئبت ذواتنا ودوافعها أقوى 
الدوافع عندنا » لأنا فزائز وشوواث . وهى كامنة فى الأكثر وجدائية 
فى الأقل ).22 . 

( ونستطيع أن تقول : إن الغراز دوافع حيوانية قديمة لاتزال باقية 
فى كياننا النفسنى كيقاء اللحية » والأظافر » والشعرق كياننا الجسمى ٠‏ وأنها 
« أجهزة © براد مما سرع ةالعمل بلا تفكير » وتوجيه الشخص محوالسلامة 
يق بيكئة وحشية (0). 


(0)المل لباطن ص 2.١64‏ (0)عقل وعتلك ض ٠١‏ 
(5) نفس المصدر ص ١7‏ . 


ان مه 


و( الغرائز الأسملية التى تح ركنا ممن وجيم الميوانات إلى النقاط هى 
الحوف . ومازلنا بالجاز حيوانات مثسل أسلافنا . نميش على الأشحار » 
ونتعلق بالنصون » ومخئى السقوط . مازلنا مخشى الذول والغفريت ىق 
الغابة 0 1 

و( العواطف « غرا'زملتهبة » قد ورثناها عن الحيوانكا ورثنا اللحيةة 
ولكننا :تخلص من الاحية بالموس 6 أما العواطف فيشق علينا التخلص 
منها. وكا كانت اللحية تنفمنا ومخدمنا أيام الغابة ومصارعة الوحوش» 
لأنها كانت حيط بالوجه كاطاة فيبدو عيفا ما لوكان وجه أسد . فإن 
العواطف كات أيضًا تنقمنا و مخدمنا أيام الغابة » لأننا كنا نصل بها إلى 
رار <اسم عاجل لمواجبة العدو أو الصديق )20) . 


هكذا يصرح « سلامة مومى © بأن الذات البيولوجية ؛ أو الغرائز . 
قد ورها الإنسان عن الهيوان القديم ووهى تمبر ع الصلةالوكيقة بين الإنسان ٠‏ 
واليوان فاذا عن المقل الباءان أو الكامنة ؟ بقول : 


( العقل الباطنهو ذلك المقل الهيوالى القديم امتزجت به ثقافةالإنسان 
الأول وهو تجرى فى أساليبه على طريقة النفسكير الذى نراه عند الأطفال. 
وحس من بوجوده فى الحواطر وقت اليقظة الغافية » أو فى الأحلام ٠‏ وهو 
فى الأجلام أقوى مما هو فى الخحواطر)(© . 


هذا العقل الباطن الحدوانى الذى بعتره 9 سلامة موسى »6 موضوع 
كتابه « الحقل الباطن » ٠‏ يعتفه هو أن الأبماث قد أثبتت ( أنه هو الذى 
بقرر عقائد نا الدينية والسياسية » ويكون الأخلاق والأمزجة قناس »ويعمل 
أرقيهم أو اتحطاطهم ٠‏ فدرسه هو درس الشخصية:الإسافية كلبا)(؛» ٠‏ 


)١(‏ ننس المصدر ص 76 (؟) المصدر السابق ص هه:. 
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وأماعن العقل الواعى أو الوجدان فيةول : ( ووجداننا كا ورئناهمن. 
الطييعةثىه عظ.م فى ذاته » أى أنه اختراع جديديقصل مابينناوبينالحيوان» 
ولكنه أعظم بالجتمع والثقافة ٠ )١()‏ 

تنك فى طبقات: النفس كا يعرضيا « سلامه موسى ©» - وهى 
الغرائز أو الذات البوولوجية وااعقل الباطن أو الكامنه » والمقل الوامى 
أو الوجدان - . 

والعقل الواعى أوالوجدان هو الخاص بالإنسان وافذى عنزه عن الأيوان. 
ولسكن مادرجة -كهذا المقل فى سلوك الإعسا نأ وتصرفاته ؟ برى «سلامه 
مومى » أن العاماء الآن * ' 

( يستشفون الحيوان القديم نحت البشرةالإنسااية ويعرفون أننا بعيدون. 
غن المنطق فى تفكيرنا ٠‏ ويعرفون أن العقل على سموه دو أضعف أدوات. 
التمكير عندنا قلا ب: ينبت على النظر فى «وضوع دون أن بشرد)"" . 

هكذا إرى د سلامة موسى » أن الإنسان - وإن كان يتميز بالمقل 

الواعى أو الوجدان ‏ إلا أن الوجدان لاعثل إلا جزءا صغيراً من الأحمية 
بالنسبة . لتوجية ساوك الإنسان ؛ بِما عثل الغرائؤ والعقل الباطن ,النصيب. 
الأعظم فى توجيه ساؤك الإسان: أو نصرفاته وهو يعتقد أيضًا أننا ( ىف 
ساوكنا نعتمد إما على الماطق الوجدانى وإما على العقيدة الماطفية وكثيرا 
ما | نلاحظ أن المؤمن. بعقيدة معينة يكره المنطق 5" نه حب أن ينخدع 17 
كا يحدث اارجل : يتعاق بحبيبته ولا يطوق أن يسمم عنها خبرا يشككه فى, 
أمانتها » ومن هنا تملق الناس بالعقائد والتقاليد )(5) ٠‏ 


ويرى أيضا : أن العقل الباطن هو العمامل المهم فى تحكون. 


(1) عقللى وعةلك م ١١‏ (©) فى سنة واوا . 
)م( المقل اباطن ص ١‏ 6( على وعالمك ص 6ن .: 


ع ف وه 


الأخلاق والأذواق ( وذلك لأن العقل الواعى هو عقل المعرفة واابرهان. 
والتجرية » أما العقل الباطن فهو عقل العقيدة. . . واامواطف هى ارك 
للا أخلاق والباعث للشاط )(0) . 

ويرى : أن ااناس متساوون ف السكفايات القدعة المتمثلة فى الغرائؤ 
والعقل الباطن » ومن هنا : يمسكن الإجاع على شىء من ثار هذين الذوعين 
من السكفايات ولسكنهم يختلفون فى ااكفايات الجديدة المتمثلة فى ذكاء 
العقل الواعى أو الوجدان وآثاره » ومن هذا : لاممكن انماقهم على ثىء 
من هذا القبيل . وطبقا لنظرية التطور وما نشاهده من أحوال الناس » فإن 
الجديد أرق من القديم . وعلى ددا فإن عةول الآفرادفى حالة انفرادثم 
أرق منها فى حالةاجماعبم » لآن عقل الفرد منحيث كونه فردا أ كثر انتثماعا 
بالعقل الواعى أو الوجدان » ولكن هذا العقل من حيث كونه جزءا من 
جموع عقول الجماعة سيعزل إلى درجة |ااتثر با اغريزة » وااعقل الباطن الاذين 
تتأثر بهما اللجاعات . ومن هنا : يجب أن نمىء الثان بسكل ما مع عليه 
النسان»:. 

وبتضح هذا : إذا عرفنا أن الإعان يقوم مقام المنطق فى حالة الجماعة . 

ويتضحأيضا : عندما نعرف أننا فىحالة اسكابوس نكر بعقل <يوالى. 
قدم » وأصل الكابوس : هوحبس عاطفة قدعة أو حديثة . وكا ينطق هذا 
على الفرد ينطيق على الجماءة أيضا » فإن ا'ضغط على الشموب يولد 
انفجارا نتمثل ف الثورات التى محطم المواجز المتمثلة فى النظم والأعرافه 
والتقاليد9 © - 

ويدءو بعد ذلك دعوة صر»ة إلى (أولا : انشك فى ما جمع عليهالناسه 


. ١68 نمس للصدر ص‎ )١( 
.17 - ١١14 انظر العقلى الباطن من ص‎ )7( 
الفكر اماد‎ - ١» 


د وإلا ا 


من الآراء والعائد لآن الوسيلةلهذا الإجاع هى النذول إلى المستوى الذهنى 
واستعمال الإمحاء فى معان المنطق . ثانيا : محاى الضغط الذى يول 
الكابوس )(3) . 

وما جمع عليه الناسهناف الشرق بضفةأساسيةهو : الدين » والأخلاق 
والتقاليد النابعة منه . فبو -بذا يدعو إلى الشك فى ذلك كله على اعتبار أنه 
نانج عن إيحاء العقل الباطن المثراف من الغرائز التى ورنها الإنسان منالحيوان 
القديم ه وامتزجت بثقافة الإنسان الأول . وعليه : فإن الدعوة إلى الشغك 
فيها مبررة » لآنها نتائج الغرائزوالعقل الباطن . وليس عليها أى دليل منطقى 
من أدلة العقل الواعى الإنسالى الجديد » هذا من ناحية .. ومن ناحيةأخرى: 
فإن دعوته إلى محانى الضغط الذى يولد. الكابوس هى دهوة إلى إطلاق 
الغرائز وإشباعها دون قيود من الآديان والأخلاق والتقاليد النابعة مها » 
لآن كبت هذه الغرائز يولد ضررا نفسياء وكيتها ليس له ميرر معقول » 
غإن الدبن والأخلاق والقاليد هى أشياء بالية عفا عايها الزءن محم النطور 
غليس لها قيمة تعرر الحافظة عليها وحبس الغرائز من أجل ذلك . 


نظرية التطور والتعليم فى العالم العربى . 


ومن الغريب أن نظرية التطور درست فى مدارس ,مض اابلاد العربية . 
جالرغم من أن بمض البلاد غر ب أور؛ با والولانات المتحدة الأمريكية حرمت 
تهدريسها بعد أن ثبت أنها غير قائمة على أساس على يح . فقد حرم 
ندريسها فى ألمانيا بقرار من الرشتاغ على يد الملامة < فرخو »> . .كا حرم 
تدريسهاى ولابة تسكساس الأمريكية بعد سنة 1981 وذلك بعد صيحة 
< واتسون » التى دوت معلنة فسادالنظرية . . ويلاحظ :أن كتاب «التاريخ 
الطبيعى »© الذى يدرس ف المدرس الثانوية للصف الثالث فى «مصر»يتحدث 
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هن نظرية التطور بطريقة توحى بأنها هى الحق | اذى لاشك فيه ؛ وهى التى 
حمتفق مع الأساوي العلهى . وكثير من عباراته تفيد : أن العقل يقضى بأن 
.هذه النظرية هى الجديرة بالاءتبار » وأن أى تفسير برجم تنوع الأحياء إلى 
.الخانى هو من قبيل الآراء القى تيعد عن العلم » وتقول بالمعحزة وهو قول 
مرفوض . وليس هذا بصدد تنوع الآحياء من غر الإنسان-فسب بل يتعدى 
الآمر إلى الإنسان » وإلى أصل الياة فيصف الرأّى القائل مخاق المبداً الأول 
:#حياة بأنه بعيد عن المقيقة » ويشجع الرأى القائل بأنها ندأت من الأرض 
بدون أى معجزة . وططورة هذه القدبية لابد من إبرادعدة نصوص تبين 
ماقاناه ٠‏ خصوصا : أن نظرية التطو رك يعرضها هذا الكتاي :درس فى 
؟كثر من دولة عربية وليس هذا سب » بل إنها محظى بدرجة كبيرة من 
.الادنام , فاقد تابءت امتحانات التاريخ الطبيعى فىمصر والسودان من سنة 
4 إلى سنة 15175 فوجدت الما لا مخلو من سكرال عن نظرية التطور . 


يقول السكتاب ( لقد كان من أ كبر للسائل التى حيرت للفسكرين |منذ 
لأقدم العصور التساؤل عن نشأة الكائنات الإية » وكيفية ظبور هذا الحمشد 
الطائل من الأواع والأجناس » وتمددت الآراء فىتعليل التباين والاختلاف 
بدنها » وظهرت فى أو ال القرف التاسع عثر عدة آراء وأفكار ونظريات . 
برزت منها ظردتان أساسيتان متعارضتان تعرف إحداها بنظرية « الخلق 
الخاص »> وتعرف الثانية بنظرية « التطور العضوى ) )١‏ . 
ويتحدث الكتاب عن نظرية الحلق الخاص » وكيف "أنه" مختلف مع 
حقائق العلم الحديث فيةول : ( تفترض هذه الف-كرة التى: سادت العقول 
خلال العصور الوسعلى أن السكون خلق منذ الأزلك هو الآن » وأن كل 
)١(‏ التاريخ الطبيعى قصف الثالث الثانوى . . تأليف دكتور عدلى كامل 


شرج » كامل حبيب إبراهم . . ص م١‏ طبعة سنة 19178 وزارة القربية 
والتءام . 


اح اا 


نوع من الأحياء خاق منذ البداية خلا خاصا متميزا ومختالها عن الأ'واع: 
الآخرى » وأن الحليقة عت كبا فى وقت ما واتهى الأمر . . وواضح أن 
هذه الفكرة تسكتنى بالنظرة السطحية إلى الور ولا تستند إلى شواهد 
أو أدلة» ولا تفسر مايلاحظ من وجود علاقات من اتشابه والقراءة بين 
ألو اع اللمياة وأشكاطا رغم مابينها من تبابن واختلافكلتضون فكرةاطاق. 
الخاص : أن عدد الأنواع الحروانية واانبائية ثابت لايتذير منلى بدء اطليقة 
<تى اليوم . وهذا الف ما توصل إأيه علماء طقات الأرض وما”ين طّ 
من دراسة ما ويه الصذور الرسوبية من آثار وحفريات . هن أن ما نهرفه 
اليوم من كائنات حية لا عثل إلا نسبة ضئيلة مما كان يعيش على ظبر 
الأرض فى الماضى اابعيد من أنواع اانبات واليوان التى كانت مختلف 
فما بينها وتتشاءه » ثم انقرضت لتفسح مكانا لما علا الأرض اأيوم من. 
سلالات وأنواع : 

ولقدحاول 2 جورج كوفييه » فى أواخرااةرن الثامن عشر أن بعدلمن. 
فكرة الحلق الحاص حتى نتمثى مع الخقائق العلهية اثابتة فنادى بنظرية 
د الكوارث © أرجع فيها سيب اختلاف الأنواع المااية عن الأنواع 
النقرضة إلى تتابع سلسلة عن الكوارث والانقلابا ت كانت تنتاب الأرض 
من حين لآخر فتهلك مايعيش عليها من <يوان ونبات . ثم :ظبر كائنات حية 
جديدة عندما تتحسن الظروف والأأ<وال . وقد أوضح « كوفييه » أن 
موكب الحياة خلاته سلء.لة من السكوارث بلغ تعدادها من حسابي طبقات 
الأرض نحو 2 ائنتى عشرة كارثة » مدمرة ترتب ولى كل منها فناء الخايقة: 
ثم قيام خليقة جديدة مختلفة عن سابقئها » حتى وصلنا إلى هأنحن عليه الآن . 
وهذه الفكرة لاتقسر وجود علاقات ااقرابة بين الأنواع . فضلا عن أنه لم 
بقم أى دليل على إمكان حدوث مثل هذه الكوارث )!3 . 
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ولف لتكت 


وهكذا يتحدث الكتاب عن نظرية الحلق'الحاص على أنها مرفوضة 
من الناحية العابية بالرغم من قول < كوفييه > بنظرية د الكوارث » التى 
'وجم سبب اختلاف الآنواع المالية عن الآنواع للنقرضة إلى تتابع 
سلسلة من !ا-كوارث والانقلابات . كانت محدثف الأرض من حين لآخر 
جلك ما علها من <حيوان ونبات ٠‏ ونظور كائنات حية جديدة عندما 
. تتحسن الأحوال . برفض الكتاب نظرية الحلق بالرفم من هذا التعديل 
ح الدى قد يكون معقولا ل مححة أنها لا تسر وجود علاقات القرابة 
بين الأنواع » ولايوجد عليها دايل » وينسى أن القول بالتطور ذاته ل وجد 
عليه أدلة م.اشرة <ى الآن وإذا كانت نظرية « الحلق الخاص » وما أجراه 
عليها « كوفييه » من تعديل . لاتفسر تذوع السكائنات ووجود علاقة القرابة 
بينها » ولم قم علبها دليل . فإن السكتاب يقدم نظرية التطور التى تفترض 
أن أنواع النيات والحيوان التى ثراها نشأت من أنواع سابقة لا فى 
الشون عات أمظ ياف اركب وق كز دمظاهر اطياة .وان هده 
الأنواع البسيطة نشأت بدورها من أنواع أبسط وهكذا ترئد الأحياء 
جيما إلى أصول بدائية تغيه إلى حد كير ما تراه الآن من أحياه أولية 
بسيطة التركيب . 


ويتضمن هذا الرأى : أن عدد الأنواع ليس ثابتا بل هو فى زيادة 
مستمرة وأن الأنواع للءروفة لم نظه كلها فى وقت واحد .كا يقغى التطور 
بوجود تغيير دام فى شكل الكائنات الحية ور كيبها ووظائفها » وهذا التغير 
الذى يكون فى اندالب طنهيها لدرجةلايظهرمعها للإأسان للعاصر تترا 1 آثاره 
على مرور الأزمنة والأحقاب ويتجمم فى شكلإاختلافات كنيرة تؤدى إلى 
الشدوء الأنواع الجدودة وزيادة عددها . 

يقدم السكتاب نظربة التطور هذه على ها الفسكرة اسائدة ف [العصر 
الحديث وبارغم من أأننا لم أشاهد االتطور إلا أن الغلماء وجدوا فى نتائجه 


ع|» لل 


أو وشواهد مادية تسند النظرية . وعر ضالكاب ماأسماه بالأدة الرئيسيقة 

على مة نظرية التطور فمرض أولا الشواهد المستمدة من الفريات وأءقبها 
بالشواهد المستمدة من تصنيف الكائنات الأية والحلقات المتوسطة وقاله 
فى أثناء كلامه عن هذا الصنف من الشواهد : ( والتأمل البسيط لشحرة. 
الحياة وما يتخلل فروعها من :درج فى الرق يوحى بفكرة التطور ااتى “ول. 
بانتساب الأنواع والأجناس فى كل فصيلة إلى أصول مشتركة ولاشك أن 
هذا الانتساب هوااتبربو الوحيد لوضم <يوا نين فقار بين تلفي نكل الاختلاف 
كالإنسان والأسماك فى #وءة واحدة بدا تمجز قسكرة الخلق الحاص عن 
إماد نفسير مقبول لذلك . وقد “رتب على نصنيف الخيؤانات وااثباتات. 
ا كتشاف فرافغات فى التساسل من طائفة إلى طائفة قد نوحى ,فقدان صلات. 
القرابة بينها » إلا أن الدراسات المتواصلة واابحث المستمر ساعدت العلماء: 
على سد مض تلك الفجوات 6جموعة من الأحياء المنقرضة والمعاصرة 
جمع فى تركيبها بين صفات الطائفة التى تليها فى شجرة النسب» ويطلق على. 
هذه الجموعة من الآحياء اسم « الحلقات المتوسطة » )١()‏ . 


وقد سدق أن ناقشت فسكرة « الحاقات الوسطى « أثناء السكتابة عن. 
قيمة نظرية التطور . تطيراجع هناك . 


ويتحدث الكتان عن صنف آخر من الأدلة : وهو الشواهد المستمدة. 
من التركيب العام والتشريح المقارن . ( فقد دلت:هذه ااشواهد على مدى. 
التشابه بين الفقاريات فتتشابة الفقاريات فى اطيكل الءعظمى » كا أن الخطة 
العامة لبناء الجسم واحدة فى الفقاريات . فالجهاز العصى فى ااظهر والجهاز. 
الدورى ف الناحية الطنية والتمناة الحضميةفى الوسط . ويتعدى هذا التشايه: 
إلى توكيب العضلات المتصلة بالأطراف » وتتشابه الفقاريات فى أن طا علية 


)00( المصدر السا بقص 68 . 


©1 سه 


عظمية محتوى هلى المخ الذى يتدرج ف الجسم من الأسماك إلى الثدبيات 6. 
وتتشابه الفقاريات فى الدم حيث يتوى على خلايا وكرات دموبة #توىعلى. 
البيموجاوبين . ويتحدث الكتاب عن صنف آخر -- وهوالشواهدالمستمدة: 
من الترا كيب الأثرية ‏ تلك!اتى تنمثل فى أعضاء كات تقوم بوظائفهاف الأسلاف 
القديعة وزالت أو نضاءلت * لآن الظروف الجديدة ل تمد فى حاجة إلهامثئل 
الزائدة الدودية » والفقرات العظمية الضامرة فى الإنسان وعثل بقايا ذيل 
قدم . والمضلاتالتى رك الأذن وهى نامية فى ال.وان ضاصة فى الإنسان 
الحديث . 

ثم يقول اا-كتاب : ( وهناك كثير من الأمثلة ااتى سكن معها اعتبار 
جسم الإنسان وغيره من الحيواءات والنبائات متحنفا للاأعضاء ولترا كيب 
الآثرية الى لانءرف لوجودها تفسيرا مقبولا إلا بافتراض أنها ذات أهمية 
للاحياء القدعة ثم أدى التطور إلى انعدام الماجة إلم-ا تأصبحت 
بلا وظيفة )37 , 


ويتحدث عن نف لخر : وهو الشواه_ ل اللمستمدة من التشابه 
«الفسيولوجي » بين الخيوانات بصفة عامة ذهناك تشابه بينا ل .وااات ف قيامها 
بالعملياتالميوبة الختلفة تشاءها يتمثى مع التشابه التشريحى الذى سبقت 
الإشارة إلل#.ه . 

ثم يبتحدث السكتا يعن الشواهد المستمدة من التعاورالنينى . ثميةول 
الكتب بعد ذ كر هذه الآدلة الرئيسية ( على حد قوله ) : ١‏ 

( الشواهد السابقة حقائق مستمدة من دراسة الكائنات الأية لابوجد. 
لبا تفسير مقبول إلا بالاءتقاد فى التطور : أما هذا التطور وطبيءة المو'امل 
النى ساعدت على حدوثه فقدكانت محال أخذ ورد بين الملماء اتمرى إلى وضع 


)1( نفس الصدر ص٠٠‏ ؟. 


1 


فروض عديدة » ونظريات مختلفة اشر حطريقة حدوث التطور أهمها نظريتان: 
قنسب الأولى منهما إلى 28 لامارك » ووضع أسس الثانية «أشارلس دارون>» 
وكلاهما يمن بالتطور فكنهما مختلفان فى تفسير طريقة حدوئه )297 . 


ويتحدت عن رأى < دى فرى » ف الطفرة ورأى « مندل » ف الوراثة 
ورى بعد ذلك أن ذشوء الأنواع الجديدة هو حصيلة لثلاث قوى متعاونة : 
وه الطفرة » والانتخاب الطبيعى ؛ والوراثة . ثم يقول السكتاب ( رأينا 
فى الفقرات السابقة مايدلل بصورة لاتقبل الجدل . على أن التطور قانون 
أسامى من قوانين الحياة وسواء م التطور بواسطة الطفرة أو الانتخاب 
الطبيعى أو بالا كنتساب من البيئة فالواقع: أن الأحياء تتخير وتتطور و:تنوع 
فتيحة تفاعل معقد لمدة عوامل متشابكة ٠٠٠‏ ولاشك أن ارب الإنسان 
للوفقة فى إنتاج سلالات جديدة من النبات والحروان تضيف دليلا قويا 
إلى .أدة التطور » وهو إمكان <دوث التطور من واقع التحربة ١90)‏ . 


ودطبق السكتاي التطور على الأحياء مجيما وي كد : أنه ينطبق على 
الإنسان أيضا فيقول : 


( وهناك أدلة عديدة على أن الإنسان اليوم تلف كثيرا عن إنسان 
الأمس » وتشير البقايا الحفربة طيا كل الإنسان القدم وجاجه وأسنانهإلى 
أنه تساسل من أصول قريءة الشيه بالقردة العليا تولابمج أن يفوم من ذلك 
ما دقترن دائما بنظرية التطور من معان اتتضمن أن الإنسان كأن قردا » 
والأصمح أن دقال : إن الإنسان والقردة ترئد جميعا إلى أصول واحدة ظبرت 
منذ ذر الحياة وتطورت فى امجاهاث متعددة . وقفت القردةٌ العليا فى نهاية 
: أحد هذه الائهاهات وجاء الإنسان الحديث فى ا تجاه آخر ميث عال 
أرق السكائنات الجية جسما وعقلا وتسكيفا - . 


)00( نفس ااأصدر ص 7٠١9‏ . 0( نفس المسدر ص "7١١‏ . 


نلؤا» د 


وهناك أدلة عديدة تجمع على أن الإنسان قدئعاً مع بمض القردة العليا 
من أصل مشترك ما : إن وظائف الجسم فى كل من الإنساق والقردة تؤدى 


باسلوب واحد. 


وها مه رصان للإصابة 4س الأمراض ل ويتشابان 5 فصائل الدم 0 
واختبارات الترسيب والصفات التشربحية للاأعضاء والأجهزة . 


ويمسكن القول إن ما يتميز به الإنسان من صفات- مثل الوضم القانم 
والوجه لللفاطح وقلة ااششعر على الجسم ا حجم المخ نسبيا ‏ ليست 
القردة 4 وغير هامن الثدبيات الأخرى 14 3 سرةت الإشارة إلى الاكفاق اسكبير 
بين الإنسان وااثدييات فى الأطوار الجنينية المؤتلفة ) 20 ٠‏ 

وستحددث الكثان عن أصل الحياة فيقول: 

( السؤال عن أصول الأشياء يفرض نفسه دائما على أذهان الناس وعلى 
الرغم من الاتهاق التام بين عاهاء المياة على أن أحياء اليوم نشأت من أحياء 
أخرى سسءقتها فى الظهور . إلا أن نشأة الحياة الأولى وشكلها لائزال محاطة 
0 للحقيقة ولاحاول تفسيرها 217 بعضص 0 والأشكار 
التى تلتى شيئا من الاءثيام ) ؟) - 


.ويعرض بعض الآراء العامرة حول النشأة الأولى للحياة»مثل اأقول بالتولد 
الذانى وذواه : أن الأحياء تتولد من مواد الأرض تولدا ذاتيا . 


(1) ننس المصدر ‏ ص١١‏ -؟الا. 
(5) تفن الصفر ب ص 718 . 


- ١8م‎ ١ 


والقول بالأصل الكو #حياة وخواه : أن الحياة هرطت من كوكب 
آخر إلى اسكرة الأرضية بعد أنهدأت ثورتها وأصبحت صالحة لاحياة . 

والقول بالأصل الأرضى. لاحياة و-ذواه : أن ابروئينات التى كوت 
فيها المادة الحية ظهرت على الأرض وتكونت 00 نتيحة 
تفاعلات كيميائية معقدة و نحت كن قوى طبيعية معينة 

ويلاحظ : أن الكتاب فى عرضه للأراه بازاء أصلى 55 
إلا القول بأن الهياة نشأت على الأرض ع نطريق لق إِى معجز . 


الاسلام ونظرية التطور 


قبل أن نيداً بيان موةف الإسلام من نظرية التطور» لابد من إيضاح 
ثلاث حقائق هامة . 

الحقيقة الأولى : وتتعاق بالنصوص الشرعية المعتمد علمها فى المقائد 
الدينية . ومى جوز صرف هذه النصوص عن ظاهرها ومى لا جوز 5 
نقول : إن النصوص الشرعية المعترة تنقسم من حيث درحة ثبولها بصفة 
رئيسية إلى ثلائة أقسام : وهى المتواترات »؛ والمشبورات ؛ والأحاد . 
والمءتير فى المقائد هو المتوائر والمشهور » لآن التوائر يعطى يقينية الشذوت» 
والشهرة تعطى الطمأ نينة ه وهى درجة بين اليقينوااظن» وأما الآحاد فلاتءعلى 
إلا ظنا فى الثبوت وبذا لا تعتبر فى العقائد . لآن العقائد لاتب إلا بدليل. 
قطعى من العقل أو من اانقل » ولنمد إلى المتواتر والمشهور ونةول : إن 
كلا منهما منه ماهو متعين المعنى » ومنه ماشوظاهر المفق . وااخص المتواتر 
أو المشوو, لالد فى لايتصادم مع الدليل العقلى القطعىي الصديح . وبذا 
لا جوز تأويله محال » وأما الظاهر 7970 تأويله إلا إذا قام, 
دليل عقلى قطعى على خلاف هذا الظاهر 29 . 


(1) أنظر تمرح اتلويم على التوضيح اتن التنقيح فى أمول الفقه سمدحت 


حبيه؟؟ جه 


( ثم إن حك النص المتعين المعنى فالشريعة الحمدءة أنه إن كان متواترا 
نب التع.ديق بوروده وعمناه المتمين وإنكار رك ا تكذيب ممئاه 
بوجب السكفر أى الحروج عن الد.ن الإسلاى ولا يجوز تأوبله وصرفه إلى 
معنى آخر إذ هو لا تمل التأويل ولا يناقض شىء منه الدليل العقلى القاطعم 
حدى محتاج لتأويله ٠.‏ وإن كان مشهورا فيجب أيضا التصديق بوروده وععناه 
وإنكار وروده أو تكذيب معناهيعد ضلالا وفسقا ولامجوز تأويله وصرفه 
إلى معنى آخر لمسامى فى المتوائر وحم النص الظاهر المعنىأنه إن كان متواترا 
يجب التصديق بوروده وععناه المتبادر وإنكار وروده أو تكذيبهعناه 
بدون تأوبل كون كفرا أيضا ولا موز تأويله إلا إذا قام دليل عقلى 
قاطع يدل على مايناقض معناه المتمادر منه يكف يول ونصرف إلى معنى 
غير معناه المتبادر على سبيل الاحمال حيث يصح التوفيق بينه وبين 
مادل عليه الدليل العقلى القاطم . واف كان مشهورا لفسكه حك المتوائر 
الظاهر الممنى إلا أن إنكار وروده أو :كنذيب معناه لا يوجب الكفر 
بل الضلال والفسق ) '2. 

الحقيقة الثانية : وتتعاق عقاصد الشربعة الإسلامية ونقول : إن مقصد 
الشريعة وساتر الشرائع السماوية هو - هداية البشر إلى مايص لحبم فى داهم 
وأخرامم ح بديان علاقتهم بر.هم » وماجب عليبم من الاعتقاد بالله فى ذاته 
وصقاته وما إلى ذلك من العقائد الدينية » وما مجب علوم >و بعضهماامءعض. 
وما جب عام محو العالم فى استخلال موارده وما إلى ذلك من الواجبات 


حدالدين مسعود بن صمر التفتازالى - ص ١74‏ -- 174 ح ١‏ وص 2# 4 7 
سب مطيمة جمد على صبيح و أو لاده . 

() الرساة الخجيدية فى سن حقيقة الديانة الإء لامية وحقية القمريعة: 
الممدية ب سين أكتدى الجسر ص 786 - وهم ا طبع نفقة السيف ٠‏ 


كناد 


الثى يتوقف عللها حال اابشر فى الدنيا والآخرة . وليس من فرضها تفصيل 
العلوم الكونية ولكلها قد نتعرض لشىء من ذلك تلا أو مغصلا الخدمة 
مقاصدها فقط فإذا محدثت عن شىء من ذلك كان حديثها ءنه ليس لذاته 
بل للاستمانة به على إيضاح غرضها . 


والحقيقة ااثالثة : وتتماق ببيان موغف الإسلام هن القوانين الطبيعية 
والأسباب الى تحدث عندها الحوادث ف الءالم . وموقف الأشاءرة فىهذه 
امسأ ماخص ف أن هذه الأسباب مادءة وليست مقثرة بذاتها ويصور 
( حسين افندى الجسر » مذهبي الأشاعره فى كتابيه « الرسالة اللجيدية > 
و« الحصون الجيدبة » بطريقة :لالم مناقشة الماديين فى المصر 


الحديث . 


وفحوى هذا التصوير : أن الله الذى خلق السكون وضم فى تكوين 
هذه الكائنات وتصوير تلاك العوالم أسيابا وقوانين جرت مادته تعالى فى 


إحداث هذه الحوادث عندها ٠.‏ 


-ؤمل مثلا حدوث الهدوان بواسطة انتقال مادته الا صلية من الذ كر إلى 
ال نثى وتنميته فى الا نثى بوسائط شدىٍ ؛ مع صرور زمن صوص على كل 
.من هذين اشكويئين ولسكن هذه الا سياب فى نظر أهل السنة عادية والله 
سرحانه وتعالىقاد على إحداث تلمك الحوادث بدون تلك الا أسياب والقوانين» 
وبدون ص ور ذلك الزمن الذى يكون ظرظا لتكونما وحدوها. 

والذى جمل الناس يستصعبون خالفة الا'سباب هو أنهم خلطوا بين 
الاستهالة النقلية واسهوبة التضورى ': مع أن بينهما فرك و اضحاوهو : أن 
المستحيل العقلى يؤدى فرض وجوده إلى ا العحلى ٠١‏ | أما دعو بةالتصور 
فهى مخلاف ذلك ء لو ن صعو بةنصور الشىء لاتمى عدم إمكان تعقله . وكل 
.هافى الام أن عادة الناس والفهم هو الذى بتسبب فى ذلك » لآن مخالفة 


د الفنضسه 


القوانين السكونية لامحدث إلا فى حالات نادرة عندما بريد الله أن يعجز 
البشر لكى يصدةوا برسالة نى من الأنبياء . وايس ممنى قول أهل اسنة 

1 بإمكان مخلف الأسباي » وعدم ازوم الزمان الذى هو ظارف لوجود الأآشياء 
أن تنخرق العادة كثير | فسييل السبب وااشرط ولاكن لدم عن أن الله 
قادر على خرق العادة إلا أنه لايفمل ذلك إلا قليس لا لمجزة أوكراءة . 
ولكن للمعسترلة واافلاسفة الإسلاميين :#ولون بان الأسباي ٠كارة‏ 
قمرلا : حا . 


بعد أن فرغنا من الحديث عن هذه القائق الثلاث للتملقة بالنصوص 
الشرعية وإمكان تأويلها » وعقاصد الشريعة » و كان الآسباب منلأسببات 
فى التأثير وعدمه أقول : بعد أن فرغنا من هذه الحقائن ممعلها منطاقات 
لنتحدث عن موقف الإسلام من نظرية النشوء والارتقاء » ونناقشها فى نقاط 
ثلاث أساسية فى التظرية » بعد أن أصبحت مادية على يد أمثال « ييز > 
و« هيكل » وهى أولا : أن طريق حدوث تنوعات ااعالم هو النشوء عمدى. 
أن السدم :سكون من أجزاء الآثير » وتكونت المناصر فى الأرض . 
وكذثك للعادن » والمدكون الأول « البروتوبلازم » وأخذ هذا الأخير 
يترق وبتوالد حسب النظرءة حتى ياغ هذه الكثرة من التنوطات النبائية » 
والحيوانية طقا لقوانين النظرية وان كان «دارون © نفسهما سدق أنقدهنا 
لم يطبق قوانين النشوء والارتقاء إلاعلى الأحياء . وأمثال « ييز وهيكل» 
م الذين توسعوا وطبةوا المذهب عبى الأحياه والخادات . 


)١(‏ أنظر أثرالة اخ داءة : ص 46 سموى؟ ‏ والخصون اقيدية 
لمحافظة المةا ,د الإسلامية ص 51١7‏ - حسين أنندى امسر ب مطبعة التوفيق 
حمر سنة 7#( اه وأنظر تهافت الفلاءقة الغزالى ص 7١ 5٠‏ طبع عفى 
فقة مصطق اايابى الحلى وأخويه يمصر . وأنظر التكشف عن مناهج الأدة 
فىعقائد الل لان رشه ضمن كثاب فاسفة اءن رشد المكتية الح.ودية التجارية 


جح اوه 


وثانيا : أن الإنسان حؤوان وتدل المشاءمة بينه وبين القرد على أمهماء.ن 
١ ٠. © 2 8‏ 
صل واحدء أو أن الإنسان متطور عن القرد . 

وثالًا : أن الحياة وعةل الإنسان ماها إلا ظواهر من ظواهر المادة 
وتفاعلاتها والفرق بين عتمل الإنسان والروان |ع-ا هو فرق ف الدرجة 

النقطة الا ولىيوهى طريق حدوث التنوعات فى الكائنات هل هو النشوه 
93 الحاق 5 تقول ُ إن صوص الشردعة الإسلامية المتواارة و المشوورة الى 
يعتمد علمها فى الإءتقاد لم:تحدث عن كيفية الحلق أو طريق تنوعاتنوعات» 
لان ذلك ليس من مقاصد الششرائم . 


الم 


وورد من نصوص الشربعة الإسلامية ماخواه : أن الله خلق السموات 
والاأرض فى ستة أيام . وقد اختلف المساهونفق مقدار هذه الا يام هل هى 
مثل أيامنا 2 أم أن الووم مقدارءا لف سنةأم أن مقداره كيطوق ا لفامتة: 
ولدكنهم مع هذا الحلاف يؤمنون بأن الله قادرعل أن مخاق ذلك كله فى 
الحظة . وخلقه ها فى ستة أيام إعاكان 1-كة يعلمها الله تعالى . 

وورد ف القرآن أاضا : أن الله خلق سبع سعوات وأنهاستوى إلى المماه 
وى دغان ‏ 

وورد لضا : أن السموات والاأرض كانتا رئقا ففتقهما الله إلى غير ذيك 
.من الخصوص غير المتعينة المعى 5 

ونصوص الشربعة المتوائرة والمشهورة لم تتحدث عن اسدم » ولاعن 
كيفية تسكون الشمس منه ولا عن كيفية انفصال الا'رض عن الشمس . 

وما دمحداث به النشوكئيون المسادبون عن ذلك لسر أ ين فروض 
كو تحخيلنات: وإذا كانت الشريعة ل تتحدث عن شىء من ذلك » وفروض. 
الماديين ظنية . فيجوز أن يسكون الله تعالى خلقها حسما بيةولون وقد يكون. 


بن كه 


خلقها بطريقة أخرى . والمسلهون عبوز لمم أن يمتقدوا بالتفصيل الذى قال 
به الماديون إذا قام عليه دليل عقلى قاطم » وعندما يقوم عليه الدليل سوجد 
الناظر فى أفبام المسلدين المتقد مين ما يساعد على ذلك بشرط أن يعتقدوا أن 
الله هو الذى خلق المادة وصارت فى تكونها وتنوهها على قوانين خلتبا 
لله . وسواء على المسلم بعدذلك اعتقد أن هذه القوانين تعبرعن أسبا ب عادية 
ما يقول أهل السنة ‏ أم اءتقد أن الا أسياب مؤاثرةكا يقول المعتزلة . 


و يجوز للمسل أن يمتقد أن الله خلق كلا من المعادن والنبات والحيوان 
خلقا مستقلا » أويعتقد أنالله خلقها من أصل واحدتدرجت منه نواميس.. 
سواء كانت هذه النواميس أسبااعادية أوحقيقية على اءتبار أن كلاالفرضين 
# سكن داخل نحت قدرة الله تءالى لكن لا #وز له القول بالنشوء إلا إذا 
قام عليه دليل عقلى قاطع فدينئذ جو زله أن يصرف النصوص عن ظواهرها 
لكن الدايل القاطع لم يقم بعد . 

النصوص للتواترة للعتمدة فى ااشريمة الإسلامية| بشأن خاق عوالم 
الأرض مثل أن الله جعل من للاء كل شىء حى . وخا قكل دابة من ماء . 
وبث الدواب فى الأرض . هذه النصوص الثلانة يمكن أن تفسر على أساس 
الحلق الخاص » وعكن أن تفسر على اساس النشوء . 

ولكن هناك نصوصا أخرى مثل : أن الله خلق من كل ز وجين ائنين» 
وأنه خلق من الآنمام أزواجا وأنه خلق الأزواج كلها . وأنه خلق الزوجين 
الذ كر والأنثى وأنه جعل فى الآرض من كل المُُرات زوجين اثنين . هذه 
النصوص يدل ظاهرها على أن الله تعالى أوجد أنواع العالم بطريق الاق 
الخاص على وجه دفعى أو على » وتجب على المسلهين أن يعتقدوا هذا للعنى 
الظاهر طالما لم يعارض هذا الظاهر بد ليل عقلى قطعى . وهذا الدايلى القاطع 
يتم حتى الآن . 

لأن الآدلة ااتى يذ كرها النشوئيون فى كةبهم على النشوء لانعدو أن 
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تسكون فروضا . ويتضح ذلك من ردى غلىللاديين»ن التعاوربيز» ومن بيانى 
لقيمة نظرية التطور . فليراجم هناك . . 

والنقطة اثانية : وهى ااتى تتعاق ماق الإنسان » فقد وزد إشأن خلق 
الإنسان من النصوص للتوائرة أن الله :»الى بدأ خلقه من ين وأنه خاقهن 
اما ومو قل الآزى ومن سلالامن كن ومن عا نوق ون امال 
كالفخار وورد أنه خلق من ماء وأن الله خلق البشر هن نفس واحدة وخلق 
مها زوجها وبث منها رجالا كثيراً ونساء ٠‏ 


هذه النصوص يدل ظاهرها على أن الله تعالى خاق الإنسان نوءا مستقلا 
لابطريق النشوء وللسامون يعتقدون دذلك . 


ولو م ودول انشوئيين إلى دليل يقببى على النشوء جاز تأويل هذه 
النصوص وتأويلها مكن و وز ل د أن يعتقد بالنشوء بشرطاس 
أن يعتقد بأنه سير حسب قوانين خلةها الله تعالى ‏ وهى أسياب ءادية على 
رأى أهل السنة » او حقيقة على رأى الممزلة . ولدكن هذا الدايل م يتم 
بعد . فسكل أدلة النشوئيين على أن الإنالى اليس خلقا مس:قلا فروض 
ظنية لا أ كثر. 

وللساهون على صواب عندما يتمسكون بظواهر اانصوص»ء ولا يتركون 
هذه الظواهر إذا عارضتها أدلة ظنية وليس طم أن يتركوها إلا لداع قوى 
بتمئل أى دليل عقلى قطعى . 

وقد بينت فى حديثى عن قيمة نظرية |اتعاور : أنها فرض » وبينت أن 
غلاة التطوربين المادبين يعترفون ,ألما فرض واكوم يتمسكونءها فقط لأنها 
البديل الوحيد لتفسير الحلق وحدوث التنونات بالمهدزة وثم برفضون ذتك 
وفضا بانا ‏ 


ومن هنا نستطيع القول بأن عدم ثبوت اظرية التطور بدليل كاف حتى 
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لتوصيلها إلى مستبة ااظطن يجعل م غير اللائق عاميا أن نقول بأن الإندان 
والقرد ها من أصل واحدء أو أن الإندان متطور عن القرد اعّادا على 
للشام 7 الظاهرة بدن . لآن هذه المشاءبة الظاهرة لا:ؤدى إلى ذاك حنا » 
وكل ماعكن أن تعطيه هذه المشابية ‏ هو الظن فقط -- ولللم لابجوزله 
أن يول النصوص للتواترة أو للشبورة الظاهرة للعنى إلا هد ليلءآلى قاطع . 


على أن القول بأن المشاءبة تمعلى ااظن باشتراك الإنسان واقرد فى أءلى 
واحد» أو أن الإنسان متطور عن القرد فيه نظر . دلى أساس أن الإنسان 
والقرد وإن تشاها فى الصورة إلا أن البوف بينهها شاسع جداً فى حال ااطفواة 
قإن الإنسان يولد عاجزا من الناحيتين البدنيةوالعقاية ويترقفما بط «شديد 
وانستمر حالة العحز فيه زمنا طويلا . ولكنه عندها يكير يعللى إلى درجة 
عظيمة من القوة والذ كاء مخلاف القرد فإنه عحرد ولادته إساعد أمه فى 
وعايته » ويستطيم أن يمتمد على نفسه اعاداً كاملا وهو لابزال جروا 
صغيرا . فاو كان الإنسان والقرد من أصل واحدلما وجد بينهما هذا الفرق 
الكبير وهنا نتساءل عن |اسبب الذىأدى إلى وحودهذا ااغرق بين الإنسان 
والقرد بالرغم من أن أصلهما واحد ؟ إن هذا السئؤال ليس عليه جواب مما 
يوهن قول النشوثيين ويسقطه . 

والنقطة الثالثة : وهى تتعاق بقول اانشوئيين بأن اللياة وعقل الإنسان. 
ليسا إلا ظواهر من ظواهر المادة وتفاعلاتها من ناحية » ومن ناحية أخرى 
أن العقل الإنسانى امتداد لعقل الميوان » ولا لف عنه إلا فى الدرجة 
ققط . وقبل أن نبت فى الأمر تحب أن نورد آراء المتسكامين المسهين بدأنء 
مادية النفس والعقل من ناحية. وبشأن الفرقبين النفس الأروانية والإنسانية 
من ناحية أخرى : 

فأمامن ناحية مادية اانفس والعقل الإنسانيين : فقه اختاف (1:- كاءون 
ومعهم الفلاسفة الإسلاموون فى حقيقة النفس الإفسانية هن حيث كونها 
١» 0‏ - الفكر المادى 
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جسما أو جوهراً مجردا . وإذا كانت جسما فا طبيعة هذا الجسم . ومامدى 
صلته بالبدن ؟ . وإذا كانت جوهرا فسكيف تتعلق بالجسم تعلق التد بير 3 
بين ذلك صاحب شرح المقاصد فقال : ( وبالخجلة قد اختلفت كلمة الفريقين 
فى حقيقة النفس . فقيل هى النار الساريةفى اليكل الحسوس. وقيلاطواء. 
وقيل الماء . وقيل اعناصر الأربعة والحبة وااغلبة أى الشبوة والغضب . 
وقيل الأخلاط الأربعة وقيل الدم . وقيل نفس كل شخص مزاجه الخاص. 
وقيل جزء لايتجزاً فى القلب . وكثير من المتكلمينعلى أنها الأجزاء الأصاية 
الباقية من أول العمر إلى آخره . وكان هذا مراد من قال هى هذا الطيسكل 
المحسوس والبنية المحسوسة أى التى من شأنها أن يس بها ٠.‏ وجبورثم على 
أنها جسم عفالف بالماهية لجسم الذى بتولدمنه الأعضاء نوراق عاوىخةيف 
حى لذاته نافف فى جواهر الأعضاءسار فنها سريان ماء الوردق الوردواانار الم 
لايتطرق إليه تبدل ولا امحلال . بقاوٌه فى الأعضاء حيوة وانتقاله عنها إلى 
عالم الأرواح موت : وقيل إنها أجسام لطيفة متسكونة فى القلب سارية فى 
الأعضاء من طريق الششرابين أى العروق الضارية أو متكونة فى الدماع نافذة 
فى الأعصاب النابتة منه إلى جلة البدن . واختيار الحققين من الفلاسفة أأهل 
الإسلام أنها جوهر جرد فى ذاته متعلق بالبدن تعلق التدبير والقصرف 
ومتعلقة أولا هو ماذ كره المتكامون من الروح القلى المتسكون فى جوفه 
الإيسر من مخار الغذاء ولطيفه ويفيده قوة بها نسرى فى جميع البدن فيفيد 
كل عضو قوة بها يتم نفعه من القوى المذ كورة )0097 . 

هكذا يتبين : أن كلمة متسكامى الإسلام وفلاسقته لم تنفق فى ببان 
حقيقة النفس ويتبلور اختلافهم فى ا#اهين أساسيين أحدها أن النفس جوهر 
جرد عن الجسمية والآخر أن النفس جسم ؛ على اختلاف فى محديد طبيعة 
الجسم وف علاقته بالبدن وفوق هذا : فان صاحب شرح المقاصد بورد 


)00 شرح التقاصد فى عل الكلام _سمد الدين التفتاز الى ص /لات #الإحجلاء 


س نا» » سد 


مثاقعة على أحدد أدلة القائلين مجسمية النفس ويوخذ من هذه المناقشة أن 
النصوص التى يدل ظاهرها على جسمية النفس. سكن أن يستدل بها القائاون 
بتحرد النفس . ومخرج من هذه المناقشة بامكان القول : بأنه من الممكن 
أن يقال : إنه لا دليل لأحد الطرفين فى هذه النصوص . 

يقول : ( الرابع النصوص الظاهرة من السكتاب والسنة تدل على أنها 
انق بعد خراب اليدن ونتصف بما هو منخواص الأجسام كالدخول فالنار 
.وعرضها عليها وكالترفرف -ول الجنازة وكونها ففقناد.ل من نور أوى جوف 
«طيور خضر وأمثال ذلك . ولابخفى احتال التأويل وكونها على طريق المثيل 
.وهذا عسك بها القائلون بتجرد النفوس زحما مهم أن جرد منايوتها للبدن 


كا يورد دليلا آخر للقائلين #سمية اانفس وعسكن الأخذ من الدليل 

.والرد أنه لادليل على جسمية النفس أو تجردها ٠‏ 

يول : ( وقد يستدل بأنها لادليل على مجردها فيجب أن لانكون 
مجردة لأن ااء شىء إعا يات بدليل . . وهو مع ابتنائه على القاعدة الواهية 
يمارض بأن لا دليل على كرتا حسا أو جسائتة فييك أن لانكوق 
كذيك )”" . 

من كل هذا يتضح : أن ا تكامين الم-هين لم يتفقوا على أن النفس جم 
أو جوهر مجرد وأن القول بكل من الرأبين له مايسوغه ٠‏ ولكن سواء 
كانت النفس جسما أو جوهرا فانها حادثة عند المتدكامين بأعتبارها أثرا 
#قادر امختار والحلاف بيهم إعا هو قى حدواها قبل ادن أو بعذه لسيب 
اختلاف ظواهر النصوص9"؟ . : 
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وائفق القائلون عغابرة النفس (يدن على ألها لاتفنى بغنائه على اعتبار 
أن فناء اليدن لاوجب فناء النفس المغايرة سواء كانت مجردة أو مادية 
بعمعتى كونها جسما حالاى البدن وللكن مجرد عدم وجوب قناء النفس بقئاه 
البدن لايدل على بقاء اانفس ٠م‏ نجل ذلك استدلوا على ذلك بالاتان. 
والسنة والإجراء(١)‏ 1 

ولكن سدق أن ظهر لنا :أن من ال:تكامين هن ونان الئاس ههى 
عبارة عن الأجزاء الأساسية الداعة فى الجسم ٠‏ ونقول : إن هؤلاء يازموم 
القول بفناء اانقس عندما يفنى اليدن ٠‏ 

وهكذا : يتضح أن القول عادية النفس أو بتجردهاء وكذاك فناء 
النفس أو بقامما بعد الموت : بدت فيه بطريقة حامعة ٠‏ وبناء عليه فيحوز 
لهسم أن يعتقد عادية النفس أو جوهريتها و تناه انكس أوفنائها بعد الموكثء 
لسكن بشمرط : أن يعتقد محدوث اانفس » وبأنها من خاق الله تعالى ٠‏ وإذا 
كان من يعتقدون بقناء النفس بعد الموت ٠‏ فلابد وأن يكون «عتقدا 
ببعثها وخاودها وأخذها لق ها إما من ااثواب أو من ااعقاب ٠‏ 

ببق أن نتحدث عن الناحية الأخرى -- وهىالملاقة بين اانةسالإنسانية: 
والميوانية > يقون صاءب شرح المقاصد ( ذهب جم من تدماء الفلاسفة 
إلى أن انقوس اليوانية والإنسانية ممائلة متحدة الماهية وا<ئلا ف الأنءال 
والإدرا كات عائد إلى اختلاف الآلات وهذا لازمهلى القاثاين انها جام 
والأجسام «نائلة لامختاف إلا بالعوارض )0". 

ومعنى هذا : أن هن يقول #سمية اانفس بلزمه القول بعائل اانفسين 
الإنسانية والميوانية وامحادها فى الماهية ؛ وأن الاختلاف سين انفوس. 
الإنساية » وانفوس الأيوانية مط باختلاف الآلات فى ادن ؛ لأنى 
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«الأجسام متائلة “لا ممتاف إلا بالموارض . وقد هر لنا فيما قيل : أن كثير؟ 
من لل:-كلمين يقولون مجسمية النفس . وجذايفرمهم امول بالها ثل بينالنفوس . 
الإنسانية واليوانية على النحو الذى ذ كرناه . 


بهذا نستطيع القول: بأنفكرة اختلاف النفوس الإنسانية عن النقوس 
الحموانية ّ حسم بعك . 

ومن هذا القبيل مايقول :صاحب برح للقاصد من أنه ( لانزاع فى أن 
مدرك الكليات من الإنان هو النفس وأما مدرك الإزئيات على وجه 
كونها جزئيات فعندنا اانفس وعند الفلاسفة المواس ١!)‏ . 

وبتضح من هذا القول : أن مدرك السكلياتمن الإنسانهو النفسءند 
اريم ٠‏ وهذا عكننا من استنتاج : أن للتسكلمين القائلين بالغائل بين 
النفسين الإنسانية » والهيوانية من يةولون هذا وعند ذلك نستطيم اول : 
بأن إدراك السكليات مما مختص بالإنسان ء وأن النفس الإنسانية الماثلة للنقس 
الروانية فى الماهية تدرك هذه الكليات » وأن الفرقبين الإنسان والأيوان 
من ناحبية الإدرا كات هو فى الدرجة وليس ف النوع . 


وبناء على هذا أقول : أن مشكلة اتموى المدركة فى الإنسان هل هى 
مخالفة #قوى المدركة الحيوان فى الجنس أم لا ؟ غير سومة وعليه: فيذبغى 
ألا ,زعجنا القول بأنالعقل الإنسالى لا تلفدن عقل الميوان إلافى الدرجة 

بعد ذلك كله نقول : إذا كانت هذه المشكلة لم محسم ف القديم . فإن 
العم الحديث م محسمرا أيضا » ولا تزال معلقة <تى ا . والمتكاهوق 0 
يتفقوا لت أنه على وا . فعلى هذا عسكن لهم أن يعتقد عادية النفس أأو 
مجرد ها » وباتفاق النفوس والعةول الإنسائية معالعقول المروانية فى ااذوع» 
ولكن بشرط أن يعتبر : أن الله تعالى هو الذى خاق الإنسان» وخاق سكل 
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شخص منه نفسا حادئة وه بعد ذلك خالدة » وستأخذ قسطها هن الثوايب 
أو العقاب سواء فنيت النفس بعد الموت » أو لم تفن »وأنها إذا فنيت سوفه 
تبعمث عندما نشاء الله لتحاسب وئنال جزاءها . لآن ذلك كله واضح من. 
ظواهر النصوص التى لا تجوز تأويلبا إلا إذا قامفى معارضتها دلول عةلى قاطع > 
وهذا الدليل لم يقم <تى الآن ٠‏ وتاريخ المشكلة الطويل ينطاق بأن هد" 
الددل أن يقوم . 

وخلاصة القول:أنظواهر نصوص اشريعة الاسلاء.ة المشبوروالماواترة. 
المعول عليها فى العقيدة الإسلامية تفيد : بأن الله خاق اعالم» وما فيه من 
تنومات - سواء كان هذا الحلق خاصا بككل نوع على حدة » أو بواسطة: 
قوانين . قد خلقها الله لتكون :نظاما تسير عليه ااتنوءات فى نثأنها - . 


وتفيد ظواهر هذه النصوص : أن الله تعالى خاق ااذوع الإنسالى خلقا 
خاصا مستقلا وتفيد ظواهر هذه انصوص : أن الله تعالى خاق النفس. 
الإنسا فية بعد أن : تسكن 6 وق |انفس خالدة » وسدثاب وتعاقب :ولكنية 
مخالف النفس واعقل اليواندين» أو كو نا #تفقين هم عقل ونفسر الوا 

وءن هنا :قول : إن الخروج على ظواهر اانهوص الشرعية المتواترة أو 
المشبورة لاوز » إلا بالا-:ناد إلى دليل قطعى ييز صر ف اذ ص عن ظاهره» 
وهو مالم يتم ضد خاق الله للتنوءات فى العالم على الندو الذى ذ كرنا . 
ولاضد خلق الله تعالى للإنسان خاةاخاها . ولاضد <د وث !انفس وذاودها. 

ولكن اانصوص الشرعية المتواترة » والمشبورة وإن لم تتحدت عن. 
اثفاق النفس الإنسانية واعقل الإتسالى عم اانفس ال.وانية » واعقل 
الحيوانى فى النوع أو اختلافها ٠‏ إلا أن السألة ل مح دم فى الم حتى حتى الآن + 


ؤم مد 


ولكن نظرية التطور استغلت ف القول بالاتفاق بين اانفس الإنسانية 
والعقل الإنسانى . وبين النفس الخيوانية والعقل اأيواتى فالنوع استغلاله 
سيئا . فقد اعتبر الإنسان حيوانا » وغرائزه فرائز حيوانية » وتفكيره فى 
الآغاب له صلة وثيقة بالحيوان . وظهرت نظريات فى عل النفس تطالب 
بإشباع غرائؤ الإنسان ورغياته بدون قيود- علىغرار الميوان- وتدعى: 
أن توازن النفس الإنسانية لن يتألى إلا عن هذا الطريق . وقد أو نا ذئك 
فما سق . 

من أجل ذلك : جب على للم أن محارب القول بأ النقفس الإنسانية 
والمقل الإنسانى يتفقان مم النقفس والمقل اليوانيين فى انوع . لا لآن. 
نصوص الدين تتعارض مع ذلك بل لآن ذلك لهيثيت فلسفيا ولاعهيا. وفوق 
هذا فإن القول به يستغل استغلالا قويا فى محاربة الأديان والأخلاق 
النابعة منها . 

ونتضح خطورة نظربة ااتطو رح فى قوطا: بأن العقل والنةسالإأسالين 
متطوران عن الميوان - على الا ديان والا خلاق والحقائق الثابتة على وجه 
العموم إذا ماوضعنا أمام الا نظار ‏ إلىجانب ماعرفناه من أن نظرية اتطور 
أثرت على مجالات الفسكر الختامة فى النصف الثالى من ااقرق التاسم عشر. 
والقرن العشربن > الأقيقة المتمثلة فى أن الفن بقروءه المتلفة فى زاغرب. 
يأَخذ فى اعتباره عندما يصور الواقم |الإسانى - أن الإنساق <يوان. 
يستجيب للءؤارات المادية الختلفة فقط - , 

ونوضيح ذلك : أن الفن هو عبارة عن محاولة ااغنان تصوير الإبقاع, 
الذى يتلقاه فى <سه عن حقائق الوجود» أو من تصوره لحقا'ق الوجود* 

وكان الايقاع الذى تلقاه الناس فى الغرب فىااةرن اا تامع عدم والعذر بن 
هو منج من حيوانية الإنان وماديته »وا#صار طلمه فى هذه الارض » 
وانقطاع صلته بخالقه » وتتى التفحة العلوية عنه »وننى التفرد والعز عن 


عام الح.وان ؛ وسلميته إزاء قوة المادة والاقتصاد الميريتين »وعدم «دورى 


لس لمي لس 


الإعان بمخق و عدك أزليين ٠‏ وتعية الإنسان لحتمية الأوضاع الاجتماعية 
والاقتصادية « المستقلة عن إرادتئه »وعدم ثباتقيمة من الم التى يومن لبا » 
وسيطرة الدوافم الحيوانية عامة والجنسية خاصة على ساوكه ٠‏ 

وبطميعة الخال : فقد كان التعمير الفنى انمكاسا هذا الإنسان للادى 
الحيواق الخاضع لإبرية المسادة وحتميتها . 

ومن هنا : ظبرت « الواقءية »فى القرن التاسع عشر والمشربن ندعى: 
أنها تصور الإنسان على «حقيقته »1 . 

وتصور البطل ف القصة الحديثة ولى أنه الشخص العاوى - لا الشخص 
ييز - وهو الشخص الءادى لافى حالات ارتفاعه.. ولافى ججيع حالاته مع 
التسوءة « النزمه » فى إبراز مكامن الضءف ومكامن القوة ٠٠٠‏ وإعا هو 
الشخص العادى معروضا - ف الغالي ح من نقطة الضعف المسيطرة عليه » 
ومرسومة لوحاته من هذه الزاوبة وحدها أو بصفة غالبة » مع احرص على 
إبراز معنى معين هو : أن ساعات الارتفاع قليلة وعدية الآثر فى واقع 
الحاة » وأن الذى يؤثر فى خط الياة فعلا هو لظات ااضعف الكثيرة 
الوتمعة فى مجموع الأفراد . وأن الشخص الذى يشذ عن هذا الخط - لحلل 
فى نفسه مجعله يؤر الارتفاع ! سرعاق مايتحطم ويندم على ماكان منه 
من شذوذ وغفلة ٠٠٠‏ ويسير مع القطيع ا أو ينتحر 1. 

وهذا كه غير الآدب الجنسى . الذى نصور اليا ة كلراهووة جذس عارمة 
تبحث عن للتاع المسءور » والذى مخصص له أدباء كاملون » من أمثال 
<د.ه.لورئس ©». 

( إن الواقعية الحديئة لم تقبل الصورة التى كان برسعها الآأدب القديم 
اللإنمان صورة المطولة للثالية ) الى :لا وجود ساح فى أظر الواقمية 
الخحديثة - فى واقع الإنسان ودوافعه. 


سس ا له 


والذى تعترف به الواقعية هو : أن الإنسان حيواذث محكوم . 
اده 6 و يأوضاعة الإجماعية وهو مدفوع هن العاملين ا 
منهما ف-كا كا . وإن كان فى ذلك نحت ستار من النفاق فعملت على تشويه 
ح ينه اه و طم أسطورة الدطولة . فالبطولة والفضيلة تاشئتان عن خرافة 
بدائية » أو دبنية» وإبرازها فيه إهانة للإنسان العادى » وجب أن يكون 
الإنسان العادى هو المقياس » وعمات على محطم البطولة والفضيلة . 


ومن هنا : تنطلق فى تصويرها لأبطال التارئخ ‏ من أنبياء » ورسل » 
وزحماء ب فتارة تتحدث عنهم على أنهم خرافه . وتارةأخرى إذا لم تستطع 
ذلك - تبحث عن سقطات فى حيامم » وتبرزها بسكل صارخ - وليس 
هذا فدسب - بل الها خض من الفضيلة الإنسانية » وتتيرز الشرايز فقط 

وتترك لاني العلوى منه » و يحاول : تشو.بهه فى نظر القار كين . 


ومن يطلع على الإنتاج العام لى الحديث فى الفن 3 ويطلع على اله" دب 
الع رلى الذى يعيش فى هده اله يام ا بدون هويه ة ممدداتياءه 34 وبعيش 
بلا هودف »ولاغاة 6 ولا ؤواعد ولا نيج «رسوثم - نرق 5 : أن لونا 
واحدا من العواطاف اليشر نه هو الغالن على هذه الةفذون كلبا .٠‏ وهو 


عواطف الجنس . 


ونصورهوٌلاء الأدباء الجنس ؛ على أنه ضرورة قاهرة » وأن دة النفس 
الإنسانية إلاتتوفر إلا بإطلاق الغرائز من عقاطا . وامتيروا كنظم هس 
الغراءز إعا هو مظهر من مظاهر التخاف . 

والجة: فقد انتقلت عناصر الأدى ااغربى الحديث إلى الآدب العربى 
عمافيه من ن جذس وخضوع الإنسان للحتمية النام عْةَ عن كونه متطورا عن 
المبوان 01 زهء وهن الحيط الإجماعى الذى نسايه إرادته ويضطره 1 
السير مع القطيع . وليس هذا فحسب » بل إن الآدب العربى روج ليوانية 


96 عمسم 


الإنمان وماديته فى « الدب للاركمى » الدذى انتشر ف العالم العربى ف 
أيامه الأخيرة على ماسر الى فما بعد . 

روج هؤلاء الآدباء العربى لاواقعية الحديثةعلى النحوالذى مر ء وغذاوا 
أو تغاغلوا عن نظرة الإسلام للإنسان الذى نصوره على أنه «كون من 
عتصر بن وهما: العتمسر للادى الآرضى » وااعتد الإطى لللاكى. وااعنصر 
للسادى الأرضى عثل مافى الإنسان من غرائز ورغيات هابطة » والعنمسر 
لللائى عثل استشراف الإنسان و العالم الإلمى للقدس . وأن التوازذ 
التفسى الإنسانى لامحصل إلا بالتوفيق بين هذين المنصرين بالطريقة التى 
رسعبا الإسلام لتحةرق هذ!التوازن وتتمثل . فى احترام رغيات الإنسان » 
وغرائزه » والاعتراف >قه فى التعمير عن هذه الغرائز واارغيات . ولكن 

بطريقة «نظمة تسكقل للبشر ججيعا ااعيش فسلام وأماذفى جو يعبر كروا<ذ 

من الناس فيهعن غرانزه ورغياته بطريقة لايمارضه فيها أحد. لآنها مشروعة 
من خالق الإنسان ومنظم جاءته » ويحاول الإنسان بعد ذلك أن ينمى 
نفسه وروحه لاوصول إلى الروحانية الملائكية فى هذا الو البادى* 
المطامئن . 

هذه النظرة الإسلامية للإنسان لو أن الآدباء المري تأثروا . مها و<اولوا 
التعرير ءنها !كان لمم مدهب أدى محترم 6 وواقعية متميزة ة محده ويم 
الأدبية يين المذاهي الآد بيةالكثيرة التى تاهوا بين فلوانها » ولم يستطيعوا 
أن دلبعوا 7 ن بدسها طريةا يتسم إسمة خاصة جم 

فيمك.. ن لبوأن يتبعوا طريقة القرآن فى تصوير واقع الإنسان فى قصصه 
تلك الواقمية اانى متلف عن الوإقعية الغربية ى نقطتين ٠‏ 

الأولى : طبيعة تصويرها الإنسان . وءوقفه هن الله وااسكون 
والحياة ٠‏ 


والثانية : طريقة تسحيلها لاحظات الضعف البشرءة ااتى مختارها للتعبير 


86]] د 


الفنى . فبدما إصور الإسلامالإفسان مكونا من مادة وروح نصوره الواقعية 
الغربية مادةقذرة. ومن هنا : فإن الواقمية الإسلاميةئيرز هذبن العنصرين. 
فى الإنسان وتمتير الحظات السقوط الحظات ضعف » وتركز على لحظات 
الارتفاع . ولكن الواقعية الغربية تركر على -ظات الببوط » وتجملها 
هى البطولة . 

وهذه الواقعية الإسلامية تأَخَذْ فى اعتبارها : أن « الأمر الواقم » 
لايفرض نهسه على الإسلام أبدا . فالأمر الواقع قد يكون خطأً من أوله 
إلى آخره » فلايمطيه وقوعه 2 حجية > ولاأحقية فى أنيوجد . ويظل *طثا 
ولوبق أاف عام ! إن مجرد « الوجود © فيس مز فى ذاته بالنسبة للإنسان. 
وإلا فالذباي موجود . والعنا كبالسامة موجودة ! » وإما للزية هىالوجود 
على صواب ٠٠٠‏ الوجود على مستوى « الإنسان > . كل «واقع © ينحرف 
عن مستوى الإنسان فهو خاطىء )١(..‏ , 


. 49-101 أنظر منج الفن الإسلاءى . عمد قطب س ص‎ )١( 
) وأنظر القرآن وقضايا الإنسان . د . عاتّعة عيد الرحن ( بنت الشاطىء‎ 
٠ 191/1 ص 77 1/07 . الطبعة الأولى . دار العلم الملايين سنة‎ 


لفاغاين 


المار كسية 


نمريف إمءض المصطاحات . 
الجذور الفلسفية الماركسية . 
جا القابقة امار كفية . 
- المادية الجدليه . 
المادة . 
[للمددل. 
نظرية المعرفة عند المار كسيين . 
المادية التارمخية . 
تصور 3 ت#لس» لغطور امجتمع البشرى طبقا للمادية التار مخمية ٠‏ 
- المناصر المادية فى الماركسية . 
قيمة الماركسية . 
إنهيار المادية الجدلية . 
ح الماركسية تتراجم عن القول بأولية المادة . 
- العلم الحديث سقط فكرة الجدل فى ااطبيعة . 
> دهوى عامية امسا ركسية لا تصمد أمام المناقشة . 
- التطبيق يظهر فساد دعوى حتمية قوانين الجدل فى الماركسية . 


ادف وو 
س الدوافم وراء الدعوة الشيوعية » وأسباب انتشارها . 

الدطاية الشيوعية . 
ح الما ركسية والعالم الإسلاى . 

- الفسكر الما ركسى والعالم الاسلانى . 

دور منظمة الشباب الإشتراكى فى التروجح للماركسية وموقفها 
من الدبن : 

موقف منظمة الشباب الإشترا ى من الدين الاسلاى . 

س موقف الاجنة التحضيرية للدستور الدائم من الشريعة الاسلامية . 
س الدعاية الشيوعية ف العالم الاسلاى . 


تدر داف ببعض المصطلحات 


قبل أن نيدأ فى الحديث عن الماركسية لابد لنا من التعرف على بعض 
المصطلحات التى تستعمل قدلالة على هذه الحركة ‏ وهى مترادفة تقريبا- 
لكن هناك اختلافات بينها . و ديان هذه الاختلافات محدد الطريق أمامنا . 
وخصبوصااً ننا وى الناس يستعماون المصطاحات بطريقة يشيع فيها الاختلاط 
والاضطراب . وإذا جاز أن يقبل هذا فى الأحاديث العادية فلا تجوز أنيقبل 
فى مجال الأ محاث العامية . 


ومن هنا تتضح ضرورة هذا التعريف : 

واعخلط والاضطراى أشد ما يسكون بين المصطلحين « الاشترا كية > 
و9 الشيوعية» وتار عخهماسج ستعرضه ينطق بذلك . ؤ«ماركمى» و2إتجاس> 
وندما أصدرا بيانمهما الذى يعبر عن بناج عصبة الشيوعية ٠٠٠‏ وهىرابطة 
الشغيلة العالمية وسماه « بالبيان الشيوعى © . 

والبيان يتحدث عن اختيار هذا الإمم » والعدول عن نسميته بالبيان 
الاشترا كى . ويرجع السبب فى ذلك إلى أن كلمة « الاشترا كيين » كانت 
تطلق على الطوييين فى فرنسا وإتجاترا . وكان هؤلاء الطو بيون قد محولوا 
إلى سائررن على طريق الزوال ه وكذلك كانت تطلق على المشعوذين 
الاجماعيين أولئك الذين أرادوا أن يقوموا المظالم الاجماعية دون التعرض 
إلى رأس المال وااربح . 

وكل أو لئك <ارج الطبقة العاملة . 

ولك نكلمة « الشيوعيين »> كانت تطلق على قسم من الطبقة العاملة رى 
أن الانقلابات السياسية الصرفة لا تكفى . ولكن لابد من إجراء تغير 
اجماعى جوهرى كامل. ْ 


سس وج ]ا 


هكذا كانت الاشتراكية فىعام8407؟ حركة من الركات البرجوازية.٠‏ 
والشيوعية حركة من حركات الطبقة العاملة . . وعا أننا كنا نعتير منذ 
البدء أن ( تحربر الطبقة العساءة لا يمسكن. إلا أن يسكون من صنم الطبقة 
العاملة نفسها فلم يكن فى استطاعتنا أن تتردد فى الم الدى يذغى لنا أن 
مختاره بين الإسمين » وفضلا عن ذلك لم مخطر لنا قط منذ ذلك الوقت أن 


نيف هذه التسمية ) (0) . 


( وقد معز « مار كن » بين مرحلتين فى 2 الشيوعيه » . مرحلة أولى » 
ومرحلة علياء ولسكن « لينين » أسقط تقسم < الشيوعية »© إلى هائين 
المرحلتين واستءم ل كلمة « اشتراكية » للدلالة على المر<لة الأولى ٠‏ وكامة 
ه شيوعية »6 للدلالة على المر <لة الثانية ٠‏ 


ومنذ ذلك المين 8 هذا الاستعمال فى جميع الأوساط الشيوعية 
فالشيوعى الخلص برى أن الشيو عية هى شكل الجتمع الذى إلى الكل 
الاشترا ىٍِ . وهذا الشكل الشيومى هو الذى سماغه ان الإ البشرى بعدأن 
ولازال السوفيت #:تفظون بالمييز بين 2 الاشترا كية 6 و « ااشيوعية» 


وسيتحول النظام الاشتراكك فى نظزمم بالتدريم إلى النظام الشيوعى 
الكامل )290 . 


وبقيام حكومة اسوفيت بدأت روسيا تحجر ها الشيوعية ٠‏ وادلالة على 
هذا النظام استخدمت عدة مصطلاحات كاد تكون مترادنة مثل .. 
اللشفية . . وااسوفيتية , . اه . والماركدية . 


)١1(‏ يان ب الشيوءى مار كس إ#اس ص +97 م9 - الترحة 
)١(‏ النظم 2 -- ص 167 . 


: فا ما ركسية . . كلمة تعير عن مذهب يكشف عن المدار الحتمى الذئ" 
سيسلكه'اانظام الرأسمالى حى يقغى على نفسه » ويمينخ سمات المجتمع المقبل 
ودصفه بأنه مجتمع شيوعى 

والسوفيتية . . كلمة نشير إلى ننظيم دستورى يساعد على توجيه جوع 
الشعب إلى محقيق الشيوعية . 

والباشفية . . كلمة ب بعد أن كانت فى أول أمرها تعنىالأغاسية _عندما. 
انق م الحرب الاشترااكى الدءقراطى للعمال الرومى على نفسه سئة 14.8 م 
ا « منشفيك »الى تمنى الأقلية . تطورت فأضيءت تعى 
الكراهية الموجبة ضد المجتمع النورجوازى وبصفة خاصة ضد الغرب 
الرأسمان9© . 

وبعد التعريف هذه المصطاحات . نتحدث عن الماركسية باعتبارها 
ساعن المذهب فنقول : 

الماركسية ما يقول د لينين » ( هى منوج ماركس ومذهيه)7؟) . 

ونسبت إليه بالرغم من اقران اسم « إتجلس » باسمه فى غالب 
الأحيان » لأنه هو الواضع الأساسى للنظرية . و« | اس » يعترفله بذلك 
فيقول : 

( أرجو أن يسمهلى هنا بتقديم إيضاح شخمى . “ردد نأخيرا الاشارة 
إلى نصيى فى هذه النظرية . ولذا لابسءثى إلا أن أقول كامة صخيرة لفض 
هذه المسألة الخاصة المعينة ‏ لا أنكر أنه قبل وأئناء ااسئوات الأ بعينااتي 


)0( أنظر المصدر السابق ص .9". 
(؟) ماركس س إلجلس « الماركسية © ايتين سس الترجة لمر بية ضر:٠1‏ 
دار التقدم. موسكو منة 1954 . 
5 الكر المادى 


لم 


اشتركت فيها مع ماركس كان لى نصيب مستقل معين فى وضع أأسس النظرية. 
بل وى صياغتها بوجه أخص . 

ولسكن لماركس الفضل فى وضع للبادىه الأساسية الرئيسية . وبخاصة 
فى عالم الاقتصاد والتاريخ . بل وأثم من هذا فى وضع النظرية فى موورتها 
النهائية الواحة . وكان فى استطاعة ماركس أن يفعل النصيب الذى ساحمث 
يه مع استثئناء دراسات خاصة قلائل . وما حققه ماركس لم أ كن لأبلغه » 
ذلك أن ماركس كان بشغل مركزا عاليا بالنسبةإلينا » وكانت نظرته إلى الأمور 
أوسأ وأسرع . 

ولتهد كان ماركس غبقريا . أما محن فكنا على أ كثر تقدير موهوبين 
وبدونه لما كانت النظربة بشططبا الحالى » ولذلك محمل إسمه محق )(". 

وأشار إتجلس إلى هذا للمى أيضا فى مقدمته الطبعة الإتجليزية ميان 
الفيوعى سنة ١848+‏ حيث قال : ١ ٠‏ 

( ومع أن د البيان » جاء عرة مملنا للكترك »إلا أنى أرى من واجى 
أن أعلن أن فكرته الرئيسية التى تشكل جوهرهإنما هى فسكرة ماركس)9©. 


الجذور الفلسفية للماركسية 


إذاكان مذهب ماركس - كا يقول لينين - ( متناسقا وكاءلا ويععلى 
الناس مغهوما منسجما عن العالم ٠٠٠‏ وهو الوريث الشرعى لير ما أبدعته 
الإفسانية فى القرن التاسع عشر : الفلسفة الألمانية » والاقتصاد النيامى 


)١(‏ لودفيج فيورباخ وإنتاج الفاسفة الألمانية الكلاسيكية . إنجاس 
ضمن كتاب النقسير الإشترا كى اناري ل مريب د . راشد البراوى اس 
05 -/ . مكتية النيصة المصصرية . ٠‏ 

() عان الحزب المشيوعى س مار كس إنجلس . ص ١٠8‏ . 


١‏ دع 
الإتجبليزى » والاشتراكية الفرنسية)97© . 


3 فإن | جلس يتتبع الجذورالفاسفية لمذهب فىكتابه < لود فيج فيو رباخ 
بو إنتاج الفلسفة الألمانية الكلاسيكية ©» وأن هذا الكتاب يعتبد من مع 
بالكتت فى إنتاج ما_كس و إ#لس بالنسبة ليذه النقطة . وهو الذى سأءتمد 
عليه فى توضيح جذور المذهب الفاسفية . خطوصا وأنه كتب لأول مرة 
عمنئة 1445. بعد مراجمة آراء 2 ماركس » مهذًا الصدد . فبويعتبر مثلارأى 
.الرجلين بإزاء موقههما من فلسمة < هيجل »© ومادبة « فيورياخ »92) . 


يقول | مجلس (٠١ ٠‏ بدت ضرورة تدفمنى إلى أن أقدم عرضا موجزا 
متصلا لبيان مؤقفنا من فاسفة هيجل . وتوضيح النقطة التى بدأنا مندها 
ثم كلشف نقطةا نفصلا عنها. ولنفس السيب بدا لى كا نعلينادينالم نقم بأدائه 
محو فيورباخ . مسا إستوجب أن نعترف اعترافا كاملا عا أحدثه - خلال 
'أزمتنا الفكرية ‏ ذلك الرج-ل من أثر فاق كل أثر لسواه من المدرسة 
.اطيحلية )29 . 


ولنبداً عرض الإذور الفلسفية لاما ركسية ما برها هلس . ولنةتيعها 
فى نقظتين ها الديالسكتيك والمادية . 


فرالنسبة لاديالسكتيك . فإن | تجاس برى أن هيجل يمتبر واضع أساس 
الديالكتيك ولكنه م يصل به إلى الو رية المطاوبة حيث إنه أصر على أن 
التطور على أساس الديالفكتيك يذهى إلى حقيقة مطلقة ما لايتفق مع 
النظرة المساركسية . 


(1) ماركس إ نجاس الماركسية لبنين ص 4 . 
(0) أنظر لودفيج فيور باخ وإنتاج الفلسفة الألمانية الكلاسيكية ص ٠78‏ | 
(») المصدر السايق ص 7 


بقول | مجلس : 

( هذه الفاسفة لاتعد أى شىءنبائيا » مطلقاء مقدسا . إنها تسكشف. 
الغطاء عن الصفة المرقتة لكل ثىء وفى كل شىه . ولا يستطيع ااثبات. 
والصمود أمامها إلا عملية متتصلة من الصيرورة واازوال . أى عملية الارئةاء 
الداكة من الأخفض إلى الأرفع . وما الفاسغة الديالتكتية ذاتها إلا عرد. 
انكاس طذه العملية فى المخ المفسكر . وابذه اقاسفة تطبيءة الل جانيها 
المحافظ فبى تعترف أن مراحل محدودة من المعرفة والمجتىم ابا «اببررها 
مزالعصر والظروف . ولكن يقف الآمر عندهذا الد ؛. إن الطا.م الحافظ 
فى هذه اانظرة نسى . أما الطابع التورى قطاق . وهو المطاق الو<يد الذى 


تعترف به 2١7)‏ , 


هذا فهم إجاس لديالكتيك «ديجل . وإن كان يعةرف أن هذا اغيم . 
ليس واضحا كل الوضوح فى مذهب هيجل » ويستنتج من عرضه هذا : 
أن الجانب ااثورى المتمثل فى ديالكتيك «رجل يغطيه الجانب المطاق. 
المتمثل فى القول بوجود يقين متمثئل ى حقيقة «طلقة وهذا بتناقض هم . 
طبيعة الديالكتيك7") , 

هذا بالنسية إلى الديالكتيك وكيف أن الجانب الحانظ قالب عاساد 
د هيجل > كيف نشأت للادءة من هذا للذهب ااعقلى اللحانظ ؟ . 
التاسع عشر إلى فريقين . . الأول يسابر الناحية المحافظة هن فلسفته ؛ويناصص 
الدين والدولة . والثالى يسار الناحديةالثورية عن فأسقته و باجم الديز والاولة- 


نحت غطاء فلسفى واسحى أنصار هذا الامجاء « بشياب هيدل »> وريه 


(1) المصدر السابق ص 97 8 . 
0( أظر ااصدر اأسابق ص 8" ب 4ه 


و 


.غالبية شراب « هيجل » إلى للادية الإتجازية والفرنسية . :وأدى هذا إلى 
خبراع مع النظام للدرمى ‏ على اعتبار أن للادية تنظر إلى الملبيعة على أنها 
الحقرةة الو<يدة بدا يمدها د هيحل © عبارة عن #ول الفكرة للطلقة 
على مدى أنها هروط إلفكرة ل وبعد ذإك ظبر كاي د فيورباخ > 
«أجوهر المس.حية » وول حل التناقض وقال : إن الطبيعة توجد مستقة 
عن كل فلسئة والإذمان كرة من عار الطيعة ولا بوجد ثىء خارجالطبيعة 
والإنسان . واا-كائنات العليا التى خلةنها تصورات الإنسان الدينية ليست إلا 
انكاسا لجوهر الإنسان ولده الخيال والومم . واءتئق شياب 2 هيجل » 
مهاه د فيور باخ » وأصدهوا جيم من تلاميذه وأشماعه0»© 1 

يوافق « إتجاس » على أن ( المشكلة الآساسية ال.كبرى التى واجبت' 
الفاسقة جيعها . - والحديثة منها بوجه خاص ل هى مشكاة الملاقة بين 
المكر والوجود» مدنف المصور الموغلة فى القدم )() , 

وبرى أن هذه المشكلة نشت نتيجة الآراء الجاهلة ااضيقة الحدود التى 
سادت فى عصور الوحشية وهى ( ل تعرض على الآذهان محدمها الكاءلة وم 
.يبد مغزاها ااسكامل إلا بعد أن سرت اليقظة إلى الجتمع الأورلى وخرج 
من العزلة الطويلة التى عاش فها خلال المصور الوسطى المسيدية )290 . 

( وتنحصم ف السثؤال التالى : أمها أولا الروح أم الطبيعة ؟ ثم أصبح 
ببالاسية لاسكنيسة ذا صبغة أقوى وأشد حدة . هل خاق العالمأم أنه موجود 
.منذ الآزل؟) 4). 

وانقسم الفلاسفة بازاء هذه المشكطة إلى فريقين : المثاليون . ويقولون 
بأولية الروح على الطبيمة و مخلق العالم . ومنهئلاء دهيجل» .. والمادبوذ. 
.ويقولون بأولية الطبيعة على الروح . 


ف (1) أنظر المصدر السابق ص بهم (؟) المضدر الساءق ص 547 . 
(م) المصدر السا بق ص 4# () المسدر السا بق صن "2 . 
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وتههم المادية وامثالية فى نظر تاس هذا المعنى وحده . 
ولكن مشكلة العلافة بين الفمكر والوجود ليدت مةهورة على هذا 
الوجه . ولكن ها وجباً آخر وهو العلاقة بين فكرة الإنساق ون الال > 
وبين العالم نفسه . ويتمثل فى الئرال عن قدرة العمل على الودول إلى دورة 
حقيقية عن المالم » بمعنى : هل يستطيع اعقل أن يكون صورة صمرحة عن 
العالم ناجة عن أ كاره عن العالم ؟ و برد أغلب الفلاسفة على السثؤال بالإعماي. 
ومنهم 2 هيحل » الذى برى أن ماندركه فى العالم الحقبتى عبارة عما محتويه 
الفسكر 2١‏ 
ولكن ماموقف « فيور باخ » من المشكلة المتمثلة فى علاقة الفكر. 
بالوجود ؟ . بالرغم من أنه من تلاميذ « هيحل » . إلا أنه خالفه واه إلى. 
الناحية المادية . فيرى أن قول « هيدل »> ب ( سيق وجودهالفكر المطاق » 
أو المقولات المنطقية » لوجود العالم إن هو إلا أوهام... كذلك أدوك أن 
العالم الآى نعرفه عن طريق حواسنا وهو المال الذى ننتهى إليه » هو الأةيقة 
الوحيدة » وأن شمورنا وتفسكيرنا مها بدا أم,ا فوق السوسات . أن ها 
إلا من نتاج مادة وعضو من أعضاء الجسم ؛ ذهك هو المخ . ليست المادة 
وليدة المقل . بل العقل نفسه لايس دو كونه أعلى وأرق ماتنتجه المادة 
وتولده )"" . 
ويرى < إجلس » ( أن فيورباخ » على <ق حينا كد أن المادية ااعلمية 
الطبيعية هى وحدها الحقيقة وأسأس صر حالمعرفة الإنسانية .. واكم]لبدت. 
البناء ذائه )299 , 


)0( أاظر المصدر السابق ص 4# . 
(؟5) اودقيج فيور باح وإنتاج الغل:ةالأغانية اا كلاسيكي1 ب اس ص 7ق 


- 561 ل 


ويلفت الأنظار إلى مابراه من نقص فى نظرة « فيور باخ » » وهو نا 
لانميش فى الطبيعة وحدها . ولكن أبمنا نمرش فى مجتمع إنسانى وهومثل 
الطبيعة . له نار مخه عن النطور » وعده الخاص به . ويترتب على هذا أن اانقظة 
انى ا كتسيث أحمية خاصة هى إمجاد التوافق والاندجام بين على الجتهم 
2 أى نوع العلوم الثار مخية يه والفلسفية » وبين الأساس المادى ال 
بنائه من جديد على هذا الآأساس . وهذه النقطةلم بصل إلمبادفير باخ" 


وبالرغم من مادية « فيو باخ > الصارخة ما هو واضح فيا قل . فإن 
« إتجلس »> يجمه بالمثالية الى يعتبرها الماركسيون امحطاطا فكريا خطيراً . 
والسدب الذى حمله بوجه إليههذه | تهمة هورايه ف الدينوالأخلاق .قباارةم 
من أن رأى < فيور باخ » هذا مادى . يأُخذ عليه < | نجاس» أنه اليب 
فى إلذاء الدين وإعا بريد أن برق به إلى صئية الككهال . وا كثر من ه 
أنه 7 ى أن الددن م بأن وستوعبالفاسمةو عقصها)”". على 2 8 

ولكن ماهو الدين الذى يقول به < فيور باخ »وينكرءعلي 3]ت#اس»؟ 

إن ( الدين الوحيد الذى يدرسه « فيور باخ» دراسةجدية هوالمسيحية» 
هيانة الغرى المالمية الطابع والداعة على مبداً التوحيد . وهو ينبت لنا أن 4ه 
المسيحية ليس سوى صورة أو انعسكاسا الإنسان . وهذا الإله نه وأيد 
عملية ملويلة من التجريد - أى خلاصةجوهرية مركزيةلآطهالقبائل والشءوب. 
المدائية المتعددة - وهذا الإنسان الذى دور الإله على دورته لبس هو 
أيضاً إنسانا حقيقياً. ولكنه جوهر لأفراد حقيقيين عديدين. أى أنه إنسان 
مجحرد وهو بذيك عبارة عن صورة عقلية )(") . 


وبارغم من أن رأى < فيور باخ > هذا مادى . إلا أن < إتجلس > 


. ه١ أنظر اأصدر السابق س‎ )١( 
. )م( للصدر السابق ص لك 6 المصدر السابق ص 8ه‎ 


جسدامع؟ - 


لايقمل منه القول بفبكرة الدين مما كان نوعه #فاخذ عليه ؛قطتين هما : 
قوله بخضوع التغيرات الإنسانية لتأثير الدين . واعتياره الدبن العلاقة القامة 
على أساس الدرة ‏ أى العلاقة المستندة إلى القلب بين إنسان وآخر س 
وموةف «< | تجاس » واضح فى قوله ( يةول د فيور باخ » «لانتميز عبود 
الإنسانية إلا بتغيرات دينية » . وهذا زعم باطل بككل تأ كيد . لقد كانت 
فقط التدول العظمعى ف التاديخ مصحدوبة بتغيرات دينية . وهذا ينطءق فقعدل 
على الأديان العالمية الثلاثة العا سدة <تى الآن 3 وهى النوذية والمسيحية 
والإسلام . إننا لاد الحركات التار مخية العامة ذات طابع دينى إلا فما 
تعلق .هذه الأديان العالمية وبخاصة المسيحية . . و<تى فى حال المس.حية نهد 
فى الثورات ذات المغزى العام حقيقة يقتصر أمره على المراحل الأولى هن 
الصراع الذى شنته البورجواذية فى سبيل مر برهاء وهو الممراع الذى ظل 
فاشيا منك القرن الثالث عشر <تى السابع عشر . والذى عكن تفسيره لاعن 
طريق قاوب الناس وحاجيامم الدينية كما يظن < فيورباخ » وإعا يواسطة 
التاريخ السابق له ء أى تاربخ العصور الوسظى الى لمتعرف من الأيديولوجية 
سوى الدين واللاهوت . ولكن حيما قودت بورجوازيه القرق الغامن عشر 
هالقدر الذى جعل طا مذهدية تلاتم وجبة نظرها ‏ مجد هذه ااطيقة قد 
قامت بشثورنما الهتامية الكبرى-وهى الثورة الفرنسية ‏ وجعات اعتمادها 
على الأف-كار القانونية والسياسية . ول تلق بالا إلى الدبن إلا بقدر وقوفه 
عقبة فى طريقها ولكن لم يخطر فى باها مطلقا أن تقم ديناً جديداً مكان 
الدين القدم وإننا لنمل جيعاً كيف أخفق < روبسبير » فى حاولة من هذا 
القبيل )١()‏ . 

تلك هى حذور الفاسفة الماركسية ا يعورها «إجاس> فى ديااسكتيك 
< ديجل »> ومادية < فيورياخ » فا هى الإضافات الثى أضافها < ماركس > 


مسةةردا م ن هذه الجذور؟. 


. 08-60 المصذر السابق ص‎ )١( 


- 54 مه 


باتحلال مدرسة ١‏ هيحل »> . ظهر امجاه آر ياتصل عاركس اتصالا, 
وئماء اتفصل .عن مدرسة < هوحل »> نتيحة الرجوع إلى النظرة المادية ‏ 
عمى محاولة فهم الط.رمة والتاريخ ما يبدوان لانظرة القريبة مع طرح 
أبة أذف-كار مثالية لاعسكن التوفيق بينها و بين القائقالتى يتعو رهاالإنسان 
على ماهى عليه بالفمل . بدون أن بر بط بينها وبين علاقات وهمية خيالية . 
وهذا هو ما تمنيه المادية فى نظر « ماركس > و«إنحماس> : وام يتف الأآهر 
عند التخلص من مثالية 2 هي<ل »© » بل تعداه إلى استخدام ويالكتياك, 
د( هيحل »)وهو الجانب الثورى فى فلدفته . فإذا كان « هيحل © برى أن 
الحركة الديالكتية الظاهرة فى الطبيعة والتاربخ ايت إلادورة نفس الحركة 
الذائية التى تقوم مها الفسكرة منذ الآزل ومستةلة عن أى خنسالى هةسكر. 
وإن كبنا لانمرف أن توجد . فإن « ماركس» برىأنهذا الوضم٠ةادب»‏ 
والصواب أن يقال : إن الأفكار الموجودة فى رؤوسنا إعا ههى صورة 
تعسكس الأشياه الهتيقية خلانا للااه القائل : بأن الأشياه الحقيقية صورة 
كمثل هذهالمرحلة أو تلك من مراحل الةكرة المظلقة؛ وهكذا جهل 2٠اركس>‏ 
الديالتكتيك علها بمالج القوانين العامة بالنسية لادركة فى العاام الارجى ٠‏ 
والفسكر الإتسابى(0) . 


وه-كذا تصور « إنجاس » أنه هو و « ماركس »© أخذا اللانبالثورى 
من ديالكتيك « هيحل © وخلصاه من المثالية . ووصلامنذلك إلىالغكرة 
القائلة : ( بوجوب عدم تفهم العالم على أنه مركب ٠ن‏ أشياء جاهزة . بلعلى 
أنه مركب من عمليات تتعرض فنها الأشياء التى تبدو فىااظاهر ثابتة وكذاك 
الصور الفسكرية هذه الآشياء لتخير مستمر :أ فى إلى الوجود ثم زول .وءن 
حمليات :تميز محدوث تطور متقدم برغم كافة الأعراض الظاهرة ٠‏ ومظاهر 
التأخر المؤقت )!(" . مما يؤدى إلى نسمية المعرفة ٠.‏ وبخالف ذلك القول 


)١(‏ أنظر المصدر السأبق س ٠.4855‏ (١)المصدر‏ السابق ص هه 


1 ٠» ص‎ 


بثبات الأشياء التى تقول به الفلسغات المثالية . 

إن علوم الطبيعة بعك أن كانت * نم م بالتجميع فى القرف الثامن عشر ٠‏ 
أصبحت فى القرن التاسع عشر علا التصنيف والتمويب » وتدرس نقأةوعو 
الأشياء . وكذاك العلاقات المتداخلة التى تو بط ااعمايات الفيزيةية ليتكون 
منها كل واحد . وساعد على معرفتنا بالعلاقات المتداخلة لعمليات الطيومية 
كشوف ثلاثة هى : كشف الخلية » وول للطاقة ؛ ونظرية داروين فى 
التطور . بفضل هذه الكشوف وماصاحها من تقدم فى الملوم ( ٠٠‏ وصلنا 
الآن إلى نقطة ذستطيع عندها أن نين ككل : العلاقة الداخلية بين العمليات 
فى الطميءة لافى ميادن خاصة فقط . بل وكذلك ف العلاقة الداخلية ااتى 
“ربط هذه لليادن الخاصة نفسها» وبذيك نسةطيم أن نعرض بصورة مناظمة 
قريبا وجرة نظر شاملة لاملاقة للتداخة فى الطميمة )(0) , 

وماعسكن حمله بالنسبة لاطبيعة . يمسكن صمله بالنسية للتاريخ الإنانى 
وذلك ءن طردق اللسكشف عن العلاقات المةيقية - عمنى كشف القوانين 
ش للتعلقة بالحركة - وهى القوانين التى 0 تاريخ امجتمع الإناى . 

إن التاريخ «صنع مجموع إرادات الأفراد . ولكن الإرادات توف 

على الدوافم والتصممات فا العوامل القى تتحم فى الدوافع ؟ . 

إن الدوافع لانسكن فى بواعث الأفراد مهما كانت سامية. بقدر 
ما نكن فى الدواقم التى محرك شمو بأسرها وطبقات بأ كلها » إن البحث 

عن الدوافم 1 ركاثالتاريح الداعة التى يترةقت عامها محولات كبيرة هو ااطريق 
الوحيد الذى يصل بنا إلى القوائين لأسيطرة فى التاريخ بصفته السكلية''. 


نقد الت الأحدان ف القرن التاسع عشر الضوء هلى العاريق »© إلى 





)0( المصدر لابق ص 7١ا.‏ 
(؟) انظر المصدر السابق ص -175. 


ع ناه - 


اكتعاف هذا الدافم » وأصيح معروفا أله يكن فى الصراع عل السيادة. 
بين الطبقات التلاث لأوجودة إذ ذاك فى أوربا - وهى الا رستقراطية > 
والبزجوازية » والبروليتارية - وهذا الدافم واضح ف التاريخ . فإذا كان 
من الممكن أن نعزو نشأة الماسكية الإقطاعية ااسكبيرة سابةا ‏ وخصوصة 
من حيث بدايها الأولى - إلى أسباب سياسية أى - الاستيلاء علها 
بالقوة ‏ فإن نشأة الورجوازية والبروايتارية . رجم كل أولئك إلى 
مصمالح اقتصادءة صرفة وليس ااسلطان السيامى إلا وسية لتنميتها . ويتضح 
هذا إذا مالاحظنا أن نهأة البورجوازية والبروليتارية كانت نتيجة حول 
أسلوب الإنتاج”" , 1 

وإذا ثبت فى نظر د إتجلس » : أن النضال السيامى فى التاريخ الحديث 
إعسا هو نضال بين الطبقات حول مسألة التحرر الاقتصادى . و.هذا يكون 
النظام السياسى فى الدوة عنصرا ثانوياء بدا عالم العلاقات الاقتصادية هى 
المنصر الحام »؛ وهى التى تعينإرادة الدولة وإذاكان هذا ينطبق على التاريج 
الحديث فإنه ( أ كثر انطباقا على الآزمنة السابقة حيما كان إتتاج حياة 
الإنسان للادية لا مجرى بذه الوسائل للساعدة الوفيرة » أو حيما رتب 
على ذلك إن كانت الضروره الداعية إلى مثل هذا الإنتاج ذات سيطرة على 
الإنسان أ كبر مماهى عليه الآن )" . 

وكا تمين الالة الاغتصادية الدوة والقانون العام . تعين أيضا القانون 
الخاص . والدين ذاته . وإن بدا غريباءن المادة إلا أنه يتأثر بالمياة للادية 
للا فراد والشعواب. و«الميثولوجيا للقارنة» ثمين ذلك عند ##وعة أأشهءوب. 
الآرية فقيل قيام الإمبرارطورية الرومانية القدعة . وجدت آلطة قومية 
سلطانيها محدود محدود القعب الذى نشأت فيه لانتعداه إلى كمعن أغير «< 





)١(‏ انظر ااصدر السابق ص 7ا/ا. 
)2( المصدر السابق ص ةلاه ٠8م.‏ 


فخ اس 


ووؤجودها متبط .وجود هذا الشمب . فإذا سقط سقطات :. وعندما 
سقطت: هذه القوميات بقيام الإمبراطورية الرومانية تحط شأن الآلمة 
القومية القدعة 2 , 

وحدنت محاولات إمبزاطورية لدعم الإمبراطورية الرومانية بدبنعام. 
ولكهام تيح ووجد الأباطرة مطلبهم فى للسيحية فا مذوها دبنا للدولة 
الرومانرة بعد فشأنها ب 00 عاما . وهذا يدل على أن الدبن السيحى أصبح 
مطايةا لأحوال هذا العصر . وعا الإقطاع إلى جانب للسيحية الكائو ليكية . 
واعت الورطقة البرو:تانتية فى ظل المورجوازية لتعارض المكانو ليكية 
الإفطاعية . واستمعى القضاء على الطرطقة البروتستا ذية لأنبا مرتبطة 
بالدورجوازية الناشئة . والى أص.حت حقيقة واقعة . 

وبداً الصراع بين البورجوازية والإقطاع محليا . ثم السع نطاقه بحركة 
الإصلاح الدينى اللوثرى والكتفانى . وعندما عحزت البررفتانئية عن 
مسا برة البورجوازية للتقدمة ى فرفسا. اضطرت البورجوازية إلىأن تعمل 
حت ابد ولوجية لادينية وأصبحت كل طبقة تعتئق الدين أو المذهب الذى 
تعدره ملاما لخدمة أهدافها الاقتصادية9؟ , 

تلك هى الجذور اتفلسفية #ماركسية كما براها < إمجاس » . وبعد أن 
أو هناها .هذا الشكل . يصبح الطريق مهدا للحديث عن الماركسية كذهب 
غلسنى متكامل . وهذا هو الذى سنتحدث عنه الآن . 


الفلسفة الأركسية 


“ريد الماركسية أن :كشف القوانين التى سير عليها المالم ره 
. وهذا لايتاً لى إلا إذا سافت أولا : بأن العالم كله مادى. ينك 


) ١)أنظر‏ المصدر السابق ص ١م‏ 
(0) أنظرا اصدر السارق ص ؟لم ل 7م . . 


م لت 

الماذية . فإن الماركسيين بكاش مون القوانين فتقط .ولا بتخترعونها 20 .. عامة 
كما نفعل علهاء: الطريعة . وثم إذا أرادو | تغيير العالم يجب أن يساموا 
عسادئه . 

والفلسفة الماركسية ٠‏ هى عبارة عن المفهوم السك للطبيعة كا هى من. 
حيث وأقعها المادى(") . ش الال 

والفاسفة الما ركسية تقوم على أساس جوهرى - وهو الجدلية المادية 
وترنب عليه المادية التار مخية . 

وعلينا إذن أن نوضح هذين الأصلين ونيذاً بالمادية الجدلية . 

المادبة الإدلية . 

إن الموضوع الرئيسى للمادية الجدلية هو : حل المسألة الأساسية النىى 


شغلت جيم الفلسقات - أى ء لاقة الفكر بالوجود » أو ااروج 
بالمادة س(2) , 


المادة : 





والمسادة مقولة تعبر عن خاصية الأشياء والظواهر » وتتميز محقيقة 
«دوضوعية مسدقلة عن الشمو رالا نسانى. وهى مع استقلاها ع نالشءور الإنسانى. 
تنعكس عليه ٠‏ والمادة على هذا الأساس مقولة أواية لامعرقة ٠.‏ على اعتيار 
أمها تعى الواقع الموضوعى ا والهلم يكشف عن صور غتلفة لامادة 34 


(1) انظر لودفيج ]فيو رياج وإنتاج الفلسفة الأإسانية ال علاسيكبة ص74 . 
(؟) انظر المصدر لأسا بق ص (67467لالم_وانظر امار كس إتجلس المار كسية 
لينين ص ١18‏ . ش 

(") انظر اوذفيج فيور باخ وانتاج الفلسفة الألمانية الركلاسيكية لسلس 
ص 47 . 


ولكن ليس معن ذلك أنها تتلاثى . ولككن معناه : أن مواقعنا العلية 
امختلف بالنسبة لوحدة المادة . وعلى سبيل المثال : قرر العلم أن الذرة 
حى الوحدة الأساسية فى المادة ٠‏ ثم عاد وقرر بعد ذلك أن الوحدة 
ليست الذرة » ولسكنها الإليكترون ٠‏ ويتغير لعل بعد ذلك . ولكنه 
على أى حال تبتى المادة عفبو مها الفلسق العام . وهو انها «وضوعية مس:قلة 
خارجة عنا . 

والعالم كله مادى محض ». وكل مافيه صورة من صور المادة . والمادة 
لما صور أساسية وهى الحركة والزمان والمكان . وذقك أن المادة تتحرك فى 
١أزمان‏ والمكان 

وتوضيحالذاك نقول : إن المادة لانوجد إلافى حركة ٠‏ والهياة البومية 
شود ذلك ٠‏ ولا يمكن فصل المادة عن الحركة ٠‏ واطركة متنوءة ولكنها 
"مرجع كلها إلى وحدة المادة . 

فإذا كان لكل حركة طابعها الكينى الدى مميزها . إلا أنها ذات 
كلى مطلق ٠‏ وإذا كانث المادة لاتنقصل عن الحركة فبى أنضا 39 
بالزمان والمكان' 2١‏ . 

فإن وجود الأشياء فى المكان يمنى أن طا امتدادا يسمح لها أن تشغل 
.حيزابين الأشياء . تلك هى خاصيةالمكان . وكذلك نرى هذه الأشياء تنتابع 
.ونتعاقبف الواقع » ويحل أحدهامكان الآخر . وكل واحد من هذهالأشياء 
له استمرار زمتى خاص ,به عم أن له بداية ونهايةئما يدل على الخاصية الزمانية 
فى الوجود المادى . 


وعلى هذا الأساس نقول : إن الزمان والمعان مستقلان ءن الشءور 





. ١١ص انظر ماركس إنجاز الماركسية‎ )١( 


د 686 مم 


الإسانى وبناء على ذلك نقول : إن هما وجودا ماديا . وها لا بنفصلان عن 
المادة المتحركة . 

والشعور أو ا|امقل أو الفسكر مادى فى أصله ولتوضيح ذلك نذكر أن 
الماركسية اول كما قلئا قل ذلك أن محل مشكلة الصلة بين المادة 
والروح أو المادة والعقل وهى نضع هذا المل على النحو التالى : 

العقل أو الشمور نشأ نشأة مادية فبو مادى . ولكنه تطور كا تتطور 
المادة فأصبح مادة فى أعلى درجات تننظيمها الى بتمثل فى مخ الإنسان(١)‏ . 


وتوضيح ذلك يتأنى عندما نتبين كيف تكون الشمور الإنساتى خلال 
تارنخ الإنسان . فالماركسيون يعتقدون أن المادة توى على قدرة تتمكن يبا 
من تشكيل نفسها سب المثؤثرات الحارجية وهى التكيف وفق حاجاتها . 
واو أَضفنا إلى هذا كا يمتقد الماركسيون : أن إنتاج القجم المادية هو العامل 
الرئيسى فى نطور جسم الإنسان » وى تطورأعضائه.. فإن ذلك يعطينا نتيجة 
هى : أزالنشاط الإنماى هو الذى بسبنه تنكونت أمضاؤهو<واسه لصورة 
تتلائم معهذا النشاط . وبهذا الشكل تياور الشءور الإنسانى . وعندما تباور 
الشعور الإنسانى وا كتمل . مجاوز المرحلة الى كان فيها يسكس العالم 
الموشوعى فقط إلى مرحلة يستطيم فيها أن يبدع أفعارا أخرى ليست مادية. 
وإن كانت متولدة عن المادة و-هذا يتضح لنا أن المقل فى نظر الماركسيين 
مادى . و إنكان مادة متطورة وثميظنون بذلك ألم حاوا مشكطة الصلة بين 
المادة والعقل يملهم المقل والمادة ليسا متباعدين باعتبار : أن المادة هى 
الأصل(؟). 


. انظر لودفيج فيورياخ وإنتاج الفلسغة الألمانية الكلاسيكية ص47‎ )١( 
انظر النظم الاشثر! كية مع دراسة مقار نة للاشتر ا كي ةلمر بية  د. حد‎ )*( 
.7”66© 84 أبو ربأن ص‎ 


5ن سه 


الجدل: 





محدثنا عن المادة وينبغئى أن اتحد عن الجدل . 

قلنا إن المادة مرتيطة بالحركة . ونقول: إن العالم يتطور م من أسفل إلى 
أعلى .وههمة الجدل : م ى أن يدرس العاام فى حركته الداعة الى "ين :طوره 
وتغيره ٠‏ فوو عل القوانين العامة لاحركة - سسواء فى العاام الخار > ى أم فى 
الفكر البشرى - وعلى هذا الأساس نقول : 

إن التطور هو الموضوع الذى محاول الجدل السكشف عنه(١)‏ . 

ويقولون: إن الكشف عنه تدينه قوائين ثلاثة , 

) 1 ( وحدة الأضداد وصراعها : 

( ب ) تانون الانتقال من التغير الكمى إلى التغير ااسكيفى . 

(ج) تانون ساب الساب ٠‏ 

ولسكن قبل أن نتحدث عن هذه القوانين . ينبغى أن تلفت اانظر إلى 
لمضص الاعتيارات . 

أولا : القوانين الجدلية المادبة تشرح العالم على أنه كل مترا بط" , 

ثانيا : القوانين المدلية الوضعية انمكاس لهذا ااترابط على الفكر 
الإنسابى . 

ثالثا : بالسكشف عن تلكالقوانين من هذا ااطردق م لنا معرفةقوائين 
العالم المادى الى الضدت أحميتها وضرورتها بالنسية لنشاط الإسانوسمله. 1 

رابعا : مفهووم القانون عند الما ركسبينهو أ انه يينعلاقة متواترةأساسية 

)١(‏ انظرماركس إنجاز الماركسبة ص١٠‏ : وانظراودفيج فيور باخوانناج 
الغلسفة الالمانية اأسكلاسكية ض هه . 

0( ااظر لودج فيور باخ وانتاج الذلمخة الالما ية ال علاسكية ص «١‏ 72 


مسد كياق» سم 


وضرورية وعامة بين ظطواهر العالم المادى . وهذا القانونيتسم بالموضومية 
وليس من صنع الله أو روح مطلق وهو مادام موضوعيا . فهو يسرىويقثر 
مسدةلا عن إرادة الإنستان ورغته ٠‏ 

ومن هذا استبعد ع القدر . لآنها معارضة للقااون الطبيعى 
أو الاجماعى . 

ولنبداً فى بيان قوانين الجدل : 

١‏ - تانون وحدة الأضداد وصراعها: 

وذا القاون يعرفنا مصادر الحركة الأزلية مة وغلابا ل والقوة المخركة 
لتطور العام الادى. وببان هذا القانون : : أن كل شىء ينطوى على الأضداد 
سواء كان هذا الشىء طبومياء أم:ظاهرة اجماعية . وهذان الطرفان 00 
لا مكن أن يظلا فى سلام . فلا بد من أن ينشاً الصراع بينهما . 
الصراع لا يقغى على وحدة ااشىء ٠‏ لكت دع إل أ يب اطرفن 
الذى يعبر ءعن التقدم على الطرف الآخر. 

وعند ذلك يحدث التحول ععنى : أن مرحلة من مراحل التطور الواقم 
ثم ورعا جد هذا التطور عندما يحدث :وازن بين هذين الضدين . ولكن 
لابد ون ينم التطور . وعلى هذا الأساس : فإن التوازن الذى قد يحدث 
لايد وأن يكون موؤقتا. 

ومعنى هذا القااون . أن الذىء حمل أؤدادا عغتلفة وهذه الأضداد 
مع أنما توجد فى شىء واحد إلا أنه لابد من أن محدث بينها صراع . هذا 
الصراع يؤدى إلى التحول الحتمى . وعندما ريد أن نبين كيفية هذا التحول 
يأنى التقانون الثاتى ليبين لنا هذا . 

؟ - قانون الانتقال من التغير الكى إلى التغير |اكينى : 

وهدف هذا القانونم قلذا : هو التكشف عن كيفية التحول . 

١ ْ‏ - الهفكر المادى 


وبيانه : أن التغير يم أولا فى الم بالتدريح . عمنى أن خصائص الذىء 
أوصفاته للتفرقة تحدث فنها تغييرات فزيد أوتنقص . ولكن هذه الزيادة ' 
و هذا اانقصان عندما يصل إلى حد ممين حدث غير كيف عدءى : أن 
طابعه الأسامى بتخير ويصير شيئا آخر . فالتِير السكى : هو تطور بالندريج 
ولكن التغير التكينى » انقلاب ثورى الى يخير طابع الشىء . فينتقل من 
شىء إلى شىه آخر . 
” - قانون ساب الغاب : 
وهذا القانون يبين التطور فى الغالم للادى . 
وبيانه : أن الجديد ينسخ القديم وبنفيه . وهذا ما لسمى « بالسلب »© 
فإذا ١‏ كتمل هذا الجديد ووصل إلى درجة التغير . لاه جديد آخر. وهذا 
الجديد الآخر يسمى « بساب السلب » . وذلك أن الثشىء حل فى طياته 
نقائض تؤدى إلى الصراع الذى يؤدى إلى التطور . 
وبظل الشئء يتغير تغيرا كنيا. حتى إذا ١‏ كلتمل تغيره . يتخير تخير | كيفيا 
ويصيح شيئًا جديدا فقد سلب القديم حينئذ . ولكن هذا الجديد يسا 
عر بنفس الطريقة <تى إسلبه جديد آخرء وهذا الجديد الآخر إسمى إسلب 
الساب وهكذا. وعندما يتم التغير سواء كان سليا أوسلبا لاسلب فإنه لايعنى 
نسخ القديم بالسكلية . ولسكنه يستبق أفضل مافيه » ويديجه فى الجديد » 
وبرفعه إلى مستوى أعلى . الى يتلاءم مع الطابع الجديد . 
والتغير مهذا الشسكل استمر إلى ما لالهاية . فكل جديد إسايه جديد 
بعده ويملى به إلى مرحلة من مراحل السمو وهكذا . والتطور يم فى خط 
لولى وليس فى خط مستقيم فتتسكرر للراحل هرة بعد مرة . والتطور 
اللولى الذى محدت نتيجة لقانون سلب السلب . يطرد ف العالم العضوى 
وق الحياة الاجتماعية . 
ويشير < لينينه إلى قوافين ادل ااثلائة تلك » وهى تانون وحدة 


الأسْداه وصراغباء وقانون الانتقال من الآخير ااسكى إلى التغير السكينى » 
وقانون ساب الساب ( بقوله 0 

( إن هذه الفسكرةكا صافها ماركس و إتجاس بالاستناد إلى «هيجل» » 
هى أوسع جدا فى محتواها 4ن ن الفكرة | شائعة عن التطور ٠.‏ تطور يبدو 
ئّ ن4 لساذ سخ مراحل مقطوعة سابقا ٠‏ ولكن على بحو 3 وذلى درحة 
أرفع ننى الننى » تطور على محو.لولى » إذا صح اتعبير » لا على حو خط 
مستقم - تطور بقفزات وكوارث وثورات » - «انقطاغات ف التدرج», 
حول السكية إلى كيفية إندفاءات داخلية حو التطور يثيرها التضاد والتصادم 
ف القوى والاتجاهات الممايزة التى تعمل ففجم ممين »أو فى حدود ظاهرة 
معينة » أو فى قلب جتمع معين ) ل تيدية ة متشادلة وصلة وشمقه ةلا سكن 
خصميا 0 بين جيم جوانب كل ظاهرة 2 والتاريج يكشف داما عن جوانت 
جديدة وجديدة » صلة أحدد مجرى الحركة الوحيد » للشروع الكلى”2" ) . 

نظرية اأعرفة عند للار كسيين : 

تتلخص” نظرية المعرفة عندم فى النقاط التالية : 

أولا : ؛ إستطيع الإنسان أن يعرف الأشياء عن طرق حواسة») » وإستطيم 35 
أن يحصل على معرفة صحيحة عن هذا الطريق . 

ثانيا : العام الحارجى له مو صّوعيئه الى مجمله «سئقلا ومتفصلا عن 
:شعور الإنسان باارغم عن أن الشءعور مادم معقدة . وصاتثت إلى هذا التعقيد 

ثالثا : المعرفة الصديحة ليست فى انطواء الذات على نفسها واجترارها 
للاأفكار ولكنها انعكاس لصيرورة الأشياء على النفس الإنسانية . وعلى ' 

هذا الأساس لا يكون هناك انقصال بين الفكر والواقم المارجى على 


)0( ماو ككس إلحجاس للا كسية ص ١١‏ - لآا١‏ 


عد د جمد 


اعتبار أن الواقم الخارجى ينعسكس على صفحة النفس فتدركه فى طبيءته 
المادية(١2‏ . وذلك مينى على أساس أن الفعل أو .العمل - سواء كان طبيعيا 
أو اجماعيا ‏ هو الأساس فىسمليات التطور أوالتغير فى الطميعة والجتهم. 
وعلى هذا الأساس أيضا بنيت الفكرة القائة : بأ مؤجد وحدة بين النظرية 
والتطبيق ؛ وأصبحت مبدهءا أساسيا فى اللاركسية الليزينية . 


رابعا : إن معرار الحقيقة » والمحك الذى تبر به هو العمل . 
دعى : أله يرجع إلى الصيرورة فى الطديعة وقوة العمسلى الدشرى ]00 
الإنتاج وءلى هذا الأساس : لا عسكن أن يكون معيار الحقيقة فطريا » 
ولا ممكن أيضا أن يكون هو المنطق الصورى . 

والتطبيق هو المبدأ الذى ممتبر به الحقيقة ونعرف به ينها من 
عدمها(؟) . 


المادية التار مخية 


إن المادية التارمخية تطريق للحادية الدلية على امجتمع وغكن] ان 
يقال : إنها علي فاسى يحاول حل مشكلة أساسية موجودة فى الجتهم -:وهى 
العلاقة بين الوجود و'شءور الاجماعى - وعندها نعرض حل هذه المشكلة 
سيتدين لنا أن هناك وحدة بين المادية التارمخية » والمادية الجدلية وهذا 
يتضح على الوجه التالى : 

إن المادية التارمخية ترى : .أن الوجود الاجماعى حقيقة موضوعية 
مستقلة عن الشءور الاجماعى للإذسان . والمادية الجدلية نضا ” رى : 
الوجود الواقمى الموضوعى مستقل عن الشعور فسكاتاها 'رى : أن 0 
الواقى حقّيق وموضوعى ومستقل عن ااشعور . هذا من ناحية » وهن 
ناحية أخرى ترى المادية الجدلية . وكذلك المادية التاريخية : أن الشمور 


)5( أنظر المصدر السابق ص الا )0( أنظر المصدر األسابق ص ١6‏ 


د الشد كن 


انكاس لاواقع اللوضوعى ويترب على هذا : أن الجتمع مادى مو ضو عى) 
فإذا كان كذلك وهو منفصل عن الشموو الإنسالى . فبو يتطور تطورا 
حتميا على أساس أن الشمور الإنسانى لادخل له فى توحيه التطور فيه 
وا-كن الذي يؤثر فى تظور اتيم هو اتنظم الاقتصادى وخاصة -ور 
الإنتاج للادى التى تسوه فى أشكال اللجتمع الوترية9؟ , 
وإذا ماأشفنا إلى هذا أن للسادة التارمخية » وللسادية الجداية تشتركان 
: فى معالجة مشكلة أساسية وهى ااصلة بين الوجود للوضوغى وااشعور . 
_- والجتمع بإطميعة الخال موود مر تن إذا ما أضفنا هذا تبين 
النا: أن هناك - كا يقول للاركسيون - وحدة لاتنقعم بين للادية 
الجدلية » والادية التارمخية وأن للادية التارمخية . هى استمرار لامادية 
الجدلية ونطبيق ادل على الجتمع الإنسالى”" . 
وللاركسيون نصروذز على ارتماط للسادية التاريحية بالمادية الجداية . 
ولا برضون بالفصل بيئهما . حُتى إنه ء:ندما حاول بعض أتباع الدولية 
الثانية - الذرن يسمون بالمراجعين أو للءد لين للماركسية - أن يفصاوا 
بينالادية الجدلية ؛ والمسادية التارمخية » و تجعلوا المسادية التارمخية منفصلة 
عن الجدل » ويقرروا : أنه عسكن تفسير التطور فى الجتمع الإنسالى دون 
الحاجة إلى الفلسفة الم ساذية س عنما حاولوا ذلك - امهموم الماركسيون 


أنم انهاز .ون #الئون لسلطة الدور<وا ريه هذا دن ناحية . 

ومن ناحيةأخرى : .فإن القصل بينالادية الثار عخفية» والمادية الجدلية 
وقم فالتناقض 5 على أسا سأ نه لاعكن الفدصل بين طبيعة الموضوعوالمبج 
الذى سيره 5 
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والمادية التار مخية ليست إلا امتدادا لجدل . واستخدامه لممرفة 
المجتمع الإنسانى . 

وقوائين المادة التارمخية كقو انين التطور الطبيعى » تصط.م بالصبغة 
الموضوعية المستقلة عن الشعور الإنسانى » والقوانين التى مخضم إاما المجتمع 
فى تطوره ع على هذا - سكن السكشف عنها وتطبيقها فى الحياة ااعملية»ه 
ولكن القوانين الإجماءية مختاف عن ااقوانين الطبيعية فى صفة هى : 


أن القوانين الإجتماءية تسود بين البشر العاقلين . هؤلاء البشر يضعون. 
قصب أعينهم أهدانا ريدون أن حققوها . ولسكن القوانين الطميعية ششين. 
الملافة بين قوى عمياء نلقائية . والمسادية التار مخية درس أعم قوانينالتعاور 
الإجماعى والقوانين الإجماعية ها ؤائدتما فى نواح متلفة » من حيث إنها 
عسكننا من فهم التطور الإجماعى . كا أنها تستعمل كسلاح إبدبولوجى 
يستمان به على إحداث تغيرات فى الحياة الإجماعية » و #ويابا لمصلحة 
الطبقة العاءلة . 


' ولكن التدخل فى التحوبل من شكل إلى آخر فى المجتمم ليس معناه 
اختراع شكل جديد . بل يعنى تذليل العقيات أمام عملية التطور . وهذا 
التذليل بتلخص ف بيان الضرورة ااتاريمخية للتطور التقدى للنوع الإنسالى. 
والضرورة التاريخية الإجماءية . هذه الضرورة لابد وأن تتحةقق حسب. 
القوابين الإجماعية والتغيرات الإجماعية » ليس فممها مجال لاصدفة . على 
أساس. أن التغيرات مترتبة على الإنتاج المسادى ؛ والأشكال الإجماعية . 
ومن هذا يقال ؛ إنه لامكان لإرادة اابطل ٠‏ ولا لإرادة الإله . لآن هذا 
لقعت أو اسمن من مبداً <تمية الحل التار يخي( ). < 
)١(‏ انظر فيو رباخ وإنتاج الفاسفة الألمانية الدكلاسيكية س7 75 
وانظر أصل العا ئية والمالكية الخاصة واادولة املس ص لع مسم الترحة 
لمر بية أن النقدم «وسكو . 


“0 مد 


وإذا كانث الضرورة مادءة » وايس فجا مجال للصدفة أو لأى مؤثر 
آخر غير مادى فسكيف يككون للإنسان حرية ؟ برى المساركسيون أن حرية 
الإفسان محصل عندما بدرك موضوعية ااضرورة التاريخية . عندئذ يتدخل 
فى سير عمليات القطور التارمخى . ولكن نوعى وإرادة. وبهذا ااشكل 

الذى هو معرفة الضرورة الموضوعية لتطور التاري » والتصميم بوعى على 
استخدامها لمصلحة الإإنسان -إتتحقق ق الخر 3 ة نغرو0؟ . ١‏ 


تصور تملس لتطور المجتمع البشرى طيقا للهادية النارمخية : 


وحاول الماركسيون تفسير حركة الجتهع البشرى على أساس اقتصادى 
حت وأرى اميان م بقّة المسا ركسيين فى عرض تطور الجتمع البنشرى طرتا 
للهادءةالتأر يخية أن أعرض لتصورات « تاس »هذا الشأن فى كتابه «أصل 
العائلة والما-ككية الخاصة والدولة » فإن ه |مجلس » هو الرجل الثانى بعد 
< ماركس »© بالنسبة لللذهب . 

عرض 2 إتجاس » لتطور المسلاقة بين الرجال والنساء معتمدا على. 
»ورجان »إلى جانب إضاقاته هو التى استطاعأن يصل إليها بعد «.ورجان» 
وللسكنه أعان : أنه مسئول عن كل ماارتضاه من آراء فى الكتاي س سواه 
كانت له أو« لمرجان » ل . 

إن هذه الملاقة مرت عراحل مختلفة متمشية مع ماحل تارعح الإنسائية 
التى فسمهاد مور <ان » ووافقه « إنجلس ©اإلىثلاث صرا<ل هى ..الوحشية 
والبريرية والحضارة : 


وقسم كلا دن المرحلتين الأوليين إلى ثلاث صاحل أيضا 8 دنأ وهتوسطلة 
وعلءا 0 طدقا لوسا'ئل الميش على اعتيار : أن تمع العهود الكبرى ف الثقدم 


(١)انظر‏ ماركس احالس الساركسية ص9 . 


حت 6 لاد 
البشرى تصادف إلى هذا الحد أو ذاك عوود توسع مصادر الميش 907 , 


فاه المرا<ل التى مرت مها للك العلاقات قبل الرواج الآحادى الممروف 
فى عدر الحضارة ؟ 

إن الهاولةااتى ودف لامحث عن أقدم شكل للعائلة ‏ كن دراسته 
فى الوقت الهحاضر و إقامة الدليل على وجودهى التاريخ - هو الزواج الجمامى 
الذى يعنى : أن زوج جاعة من الرجال ججاعة من اانساء يتادلون لعضوم 
عضا بدون قيود . والذى محصر الغيرة فى ال ضيق . وتلاه بعد ذلك 
فى سلسلة التطور شدكل استثئناتى إنمثل : فى تعدد الآزواج الذى لإ بوجد 
فيه أى حال لاغيرة . 

ولا »كن أن يكون الشكل الجاعى . أول شسكل للعلاقة بين الرجال 
والنساه لآنه يحتوى على كثير من الشروط المتشابكة ااتى تغير إلى أشكال 
أبسط تنتهى إلى شكل المعاشرة الجنسية المرة . ااتى تناسب مرحلة الاةقال 
بين الحيوان والإنسان (0) . 


ويتاو ااز واج الججاعى. - الزواج الثنالى - تم يألى - دور اازواج 
الآحادى حك الممروف ق 2-0 الحضارة فق هده الآيا م. ١‏ 
إن جذور العائلة الاحادة . توجد فى العاثلة الثنائية فى المر<لة الواقءة 
هو ادق العلام على بداية عصر الحضار هَ فا الفرق بين العائلة الثنائية 
والمائلة الآحادية ؟ ظ 
أولا : أن عرى الزواج أمتن فى الزواج الآحادى منها فى الزواج 
الثنانى . فإذاكان نظام الزواج الثنالى يسم لسكل من اازوجين أن فض 
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الشركة الزوجية فإن نظام الزواج الآحادى يقصر هذا الحق على اازوجفقط. 
وإذا كان نظام الزواج الثنالى إسمح سكل ص اازوجين بالممارسة الإنسيةمع 
غير زوجة . فإن نظام اازواج الآحادى وسمح - ولو عرفا - لارجل فقعل 


مار بسرتت الحر به الجنسية 5 


ثانيا : وإذا كان نظام اازو اج الثفالى يقوم على سيادة الآم فإث نظام 
الزواج الاحادى يقوم على سيادة الأب وسيادة الأب فى المائلة الاحادية 
ضرورية لكى ي-كون أسي الأولاد إليه مضمونا <تى عسكان أن يبروا 
ثروته )١(‏ , 

( هناك إذن ثلاثة أشكال رئيسية للزواج . تناسب بالإجال المراحل 
الرئيسية الثلاث من تطور النشربة. فالوحشية يناسسهاالزو اج الجماعى »واابر برية 
يناس بها الزواج الثذانى » والحضارة يناسها الزو'ج الآ<ادى المقرون بالطيانة 
الزوجية والبغاه . و بين الزواج الثنالى. وآحادية !ازواج . :تسرب فى الطور 
الأعلى من البر برية سيادة الرجال على العيدات وتمدد الزوجات )'") . 


هكذا نشأت آحادية اازواج عند ا كثر شعوب العالم القدمم حضارة 
وتطورا . وقد كان أول شكل لازواج لابرتكاز على الشروط الطبيعية . 
وإعا رنكز :على شروط اقتصادية (نمثل فى انتصار المللكية الخاصة هلى 
ال ماسكية المشتركة اليد'ثية والمعقودة الذى اقَتَضى سرادة ااأزوج ع لى 
العائلة والحرص على إتجاب أولاد موكوق بنسيهم إليه لكى روا ثروته 
ولهذا لاعكن القول' بأن الزو ج الآحادى هو امحاد اختيارى بين المرأة 
والرجل. ولاهو الشكل الأعلى هذا الأمحاد . ولسكنه يبدو كا ستعماداارجال 


. انظر المصدر السا بق ص #الاسم7‎ )١( 
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لانساء » وعثل تناقضا بين الجنسين لم يكين معزوفا فى التاريخ من قبل . 
ويعسكان القول : بِأَنْ ظهور التضاد بين ااطبقات صادف إتطور السراع بين 
الزوج واازوجة ف العائلة الآحادية » وكذيك ضادف الاضطهاد ااطبتى|استعباه 
الرجال لانساء . وعسكن القول : بأن الزواج الآحادى إلى جانب العبودية 
والثروة الخاصة كان فانحة للدرحة التى ظلت مستمرة. حتى الوم . تلك القى 
لايتحةق ذا ازدهار وتطور البءض إلا الام و قع الآخر بن . و عسكن 
الاستعانة إلزواجالآ<ادى علىدراسة طبيعة "تناحرات والتناقضات التطورة 


ف قاب هذا المجتمع للتمدن7" . 


( إن العائلة المصرية لاتنطوئىعل جنين العبودءة وحسب » بل أيضاعق, 
جنين القنانة . لأنها «قرونة منذ بادىء بدء بفروض « خدمائ » الزراعة . 
وهى تنطوى إشكل مصغر على جيم التناقضات التى تطورت فما بعد على. 
نطاق واسع فى الجتمع وفى دولته )(0) . 

ولدكان كيف نشأت لللكية الخاصة والدولة ؟ 

إن ااناس فى الطور الأدنى . كانوا لاينتجون إلا ماينى محاجاتهم 
الشخصية مباشرة . وفالطور الأوسطمن البريرية » وجدت لللسكيةالخاصة. 
للحاشية التى كان يكبر فيها القطوم أحيانا فيمطلى فاضا منتظما عن حاجات 
للالك . كما ود تقسيم العدل بين. شعوي الرعاة والقنائل المتخلفة التى لم: 
تسكن علك قطمانا . وهذا أعطى الشروط الصالمة للتبادل المنتظم . 

وعندما حل الطور الأعلى من البر برية . حدث لقسيم جديد لاءءلى بين 
الزراعة والحرفة . وكرت .على هذا » أن وجدت زيادة داكة فى الإنتاج . 
وأصبح التبادل بين المنشجين ضرورة حيوية من ضر ورات المجتهم ٠:‏ 

(1) انظر ا'صدر السابق ص ١م‏ - ثم , 

(؟) المصدر الصا بق ص77 . 


ل ب 


.ووطدت الحضارة أشكال تسم العمل تلك التى سيتقتها وأضافت إإبها 
طرذا ثالثا لاعمل يتسم بأحمية كبيرة » وعيزها عما سبق » لآنه يشمل طبقة 
التجار التى لم تسكن تتعاطى الإنتاج.وهمءتها ميادلة البضائع فقط . 

وبالرغم من أنهذه الطرققة لاتيذل أى جبدف الإناج »إلا أنهااستطاعت 
أن نسيطر على الموقف » وتأخذ زيدة الإنتاج . وتتعاظم|ثروتها شيئًا فشيثاء 
ونصيح ضرورة من ضرورات المجتمع حتى استطاعت أن تسيطر على مصير 
الإنتاج الكلى . وإلى جانب التجارة » ظهرت النقود المعدنية اتى مكنت 
التجار من سكون ثروات طائلة » قادرة على تسخير الإنتاج ى اتجاهانه 
المختافة . 

و إلى جااب “روات البضائع والعميد والنقود ء ظهرت ااثرواتالعقارية . 

فبمد أن كانت بقظع الأرض ملكا للقبيلة على سبيل المشاع س التى 
تطورت إلى وضع القبيلة قطع الأرض بحت تصرف الأفراد يتصرفون فيها 
لصالح القبيلة - أصبحت ملكا خاصاء ينتقل إلى أبناتهم بالوراثة . بعد أن 
حرروها من حقوق المشاع المشيرية التى كانت عليها . بل تطور الأمر إلىيحد 
زوال ملسكية المغيرة » وترسخت ملكية الآفراد . حتى أصبح من حقرم 
أن نتنازلوا ءنها . وأصبحت الآرض بدناعة تباع وترهن . و بتوسع التجارة» 
وظبور النقود » ووجود الما-كية المقارية » والرباء والرهن العقارى » 
كركزت الثروات فى أيد قليلة المدد » وتزايد عدد الفقراء بين الجاهير . 

وحاءت الأراستةراطية الجديدة 3 .فأزاحثت ااثروة التى كانت عثل 
[اتتقراعلة المعو : 

وفقد النظام العشائرى مقومات وجوده فيمد أن كان أعضاء العشيرة 
يعيشون على أرض واحدة إسكنوتم! وحدم لاإبشاركيم فيها أحد . مخااطت 
العشائر والقبائل وعاش العريد بين الأحرار فى كل كان . 

ولقد إهتز ميدةٌ ثرات الإقاءة لدى العشائر منذ أواخر الطور الأوسط 


داكا - 


من البريربة » وأدى تغير شروط الإنتاج » الذى إستتبع التغيرات 
فى الأشكال الإجماءية إلى نشوء حاحات ومصالح جديدة مخالف النظام 
العشائر ى فى جميع الميادين . 

وظهر #تمع جديد ينقسم حم ظروفه الإقتصادية إلى أحرار وعبيد» 
إلى مستثم رن أغنياء » و مستثمر بن فقراء ول بسكن بوسع هذا الجتمع 
أن يوفق ين هذه المتضاوات بل كان يؤومها؟ كرفا كثر .. وماق بعد 
ذلك فى صراع سافر بين الطرقات أو حت سيطرة قوة #لثة ‏ هى الدولة 
> تقمع إصطدام الطبقات فماءدا لليدان الإفتضادى بصورة (-عى 
2 شرعيه ©6. 

وه-كذا أدى تقسيم العمل الذى أدى إلى إنقسام المجتمع إلى طبقات » 
إلى نحطم النظام المشائرى وإحلال الدولة محله"9) 

ه_كذا أدان د | ماس » عصرز الحضارة . لآنه إ<توى على هغاصر 
إستعياد الطبة؛ القوية لاطبقة الضميفة . وهذه العناصر مثلة فى نظم إجتماعية. 
أدث إلى هذا الإستعياد . هذه النظم ل تسكن موجودة من قبل - وهى 
العائلة والماسكية الخاصة والدولة - وقد سبق توضيح : أن هذه النظلم 
الإجتماعية الثلاثة مجتمءة - أدت إلى إستعباد الأقوياء لاضعفاء لآن الزواج 
الآحادى. بؤدى إلى إستعياد الرجال لانساء ؛ والملدكية الحامة تتردى إلى 
إلى إستعياد الأغنياء للفقراء ٠‏ وللدولة محافظ على نظام العائلة و'الدكية 
و كنع المستبدين من ممارسة حقوقهم فى الصراع الطتى لتخليص أ نفدم 
من الإستعياد » باسم الشرعية » التى عثلها سلطة الدولة . فا هو الجتمع 
المثالى الذى ينشده الشيوعيوون لنع الإستمياد ؟ وبعيارة أخرى : 
ما هى الصورة التى يحب أن يرول إلها «صير العائلة والماسكية الخاصة 
والدولة ؟ 1 


77 2708 انظر المصدر لأسما بق صن‎ )١( 


د اه 


فَأما عن الماسكية الخاصة : فإن الأصل كان هو الملكية المشاعية ٠‏ وَل 
تظهر الماسكية الخاصة إلا فى عصور حديئة أسبيا يما سدق . وبلذت أوحبا 
فى عهر لحضارة والمادكية الخاصة هىاأتى سبيت ف ىكل أنواع الاستعياد 
وكان إنقسام المجتمءات إلى طدقات نتيحة م.اشرة لطا . وكذلك كان نظام 
الزواج الآحادي ومااستتبعه من سيادة ارجل واستحالة فسخ الزواج نتيجة 
ففماكية اللاصمة كذليك . وكذلك كات الدولة نتيجة مترتية على ذلك . 
لتحافظ غلى سلطة الطرقات الأقوى كينها من إستثار الضعفاء . 

فا هو موقف الشيوعيين من الملسكية الخاصة ؟ ٠‏ 

يشير البيلن الشيوعى إلى هذه المسألة فى أثناء رده على الإنتقادات 
الموجرة إلى الشيوعية فيقول : ( جولكم وروعكم أننا ريد محو الملسكية 
الخاصة )0 5 ويتابع الحديث ثم يقول : 

( وحقا هذا الذى 'ريد على أساس أن الملسكية الخاصة قد تسكونت فى 
أيدى فل من الدورجوازين ونسعة أعشار ا مجتمع الدورجوازى محروهوذ 
من أبة ملدكية خاصة و إلغاء الملكية الحاصةهلى هذا.. أن رم البر وليتاريا 
الملكية الخاصة . 

ودن ددا يغضح : أن ااش.وعيين برون : أنه لا كان شماكرة 
الخاصة فى التمم الشيوعى . ومع هذا فإن (الشيوعية لا نساب أحدا الأق 
فى علك منتجات إجتماعية )(9) , 

وأما عن الآسرة فإن « هاس > .وى سم مى ‏ أن الالة الإقتصادية 

. البيان الشيوءى ص 8ه‎ )١( 


() المصدر السابق ص 94© 
(*) المسدر السابق ص٠6‏ . 


لجست و17 مح 


الى نسو دفى ال م#تممات ااتى أخذت بنظام آحادية الزواج حتمت على النساه 
أن يقبان الحيانة الزوجية » ولا ينتقضن على هذا الزواج ٠‏ خونا على 
معيش هن » وعلى مستقيل أو لادهن . 
وهسكذا : <تمت. علاقات الملكية أن يتدم الزواج الآحادى سمتين 

: سيادة الرجل » وإستحالة فسخ الزواج ٠.‏ فأما سيادة اليجل فهى نتيجة 
لسيادثه الإقتصادية .وسازول هذه |اسيادة بزوالسيادة الرجل الإقتصادية. 
وآما عن إستحالة 3 الزواج فبى من ناحية نتيجة ة اروف الإقتصادية 
الى نشأت فى ظلها آحادية الزواج . 

ومن ناحية أخرى » نشأت المشكلة كنتيجة لتفسين الدين لاصلة 
ازوجية تفسيرا مشوها - على حد قول « | لس 2«( س مما أدى إلى عدم 
غومها فى صرحا - على أساس من الضرورة الإقتصادية -- ومع هذا : فان 
إستحالة فسخ الزواج هى إستحالة هى إستحالة ظاهرية فقط . فبى تذهك 
فى آلاف الأحوال فى الوقت الحاض؟١)‏ . 

ولا حل لمشكلة إستعباد الرجال للنساء المتمثلة فى نظام الزواج الآحادى 
إلا بالمساواة السكاهلة فى الحقوق بين الرجل والرأة . 

واازواج الأخلاق فى نظر « إجاس »> هو اازواج القام على « المب 
الجندى » وحده . وعلى هذا فينيئى أن يبتى كذاك مادام هذا الحب ٠‏ 
قاع . ولكن مدة الشمور بالحب الجنسى مختلف من شخص لآخر - 
خقوعًا بين اارجال س وعندما إستئفذ هذا المب كليا . أو »لل محله حب 
قورى آخن يعمج الطالاق عملا خيرآ بالنسدة لاطرفين » والجتمع على السواءٍ . 


وحيذئذ لبماس ى إراحة الناى من إجراءت الطلاق . 


ويفترض « إمجاس © أن أ أشكال الملاقة بين الإنسين بعد القضاء على 


(1) انظر المسدر السابق ص١٠‏ 


ا م سه 


#لإماج الرأسصالى ستقسم بطابع سلى . ويقتصر فى"فالب الأحوال على 
ها اسل 00 
سازو 5 


ولبكن أى وناصر سحل محل العناصر اازائلة ؟ إن هذا سيتقرر عندما 
ينمو الجيل الجديد 5 من رجال لن يتأى م أبدا فى اطياة . 
أن إشتروا للرأة بالمال» أو بوسائل إجماءية أخرى من وسائل ااسلطة . 
وجيل من أساء لعا لمن بدا ف الحياة أن إستساهمن ارحجل بدوافم 
غير دافع الحب الحقيق » أو أن يعتنعن عن مماشرة الرجل الهبوب خوة 
من العواقب الإقتصادية وحين يلور وؤلاء الناس » فإنهم أن بأببوا أبدا 
لما يذبغى عليهم أن بغءلوه حسب الإعتبارات الحالية فا؛ نهم مديع رفو بأ نفسهم 
ما يفبغى علبهم أن يفعاوه » وسيرسمون وفقا لذلك رأيهم العام فى سلوك كل 
غردعفردة . وهذا كل مافى الآم”2 , 

ومشكلة مصير الآأسرة ى الجتمع الشيوعى أ كثر وذو فى البيان 
الشيوعى وهو يتحدث عنها فى أثناء رده على الإنتقادات التى توجه ضد 
الشيوعية . ْ 

يتعجب من ناقد.ما . أواءئك الذين نسخطبم دعوة ااشيوعية : إلى هدم 
العائة . وبرد عليهم : بأ العائلة البرجوازية فى الوقت الحاضر ( رتسكز 
على الرأسمال والربح الفردى .وهى بكامل كيانها و عام بنيائها )ليست موجودة 
إلا عند البرجوازية فقط . ولكن تتمئها هى الإلخاه القسرى للعائلة بالنسبة 
للبر وليتارى »ثم البغاء العلنى . 

إن العائلة البرجوازية تضمحل طمما باضمحلال تثتمتها هذه . وكاتاهما » 


)60 انظ ر أضلق العامة أوالملكية الخاصة و الدواة ص ١٠١6‏ ا 8 
(0) أنظر المصدر لابق ص .١٠١١5‏ 


لا ا- 


العائلة ‏ البرجوازية وكتمتها - نتلاشيان بتلاثى الرأسمالى )27 , 
ويتحدث البيان عن إشاعة النساء ساخرا من ناقدى الشيوعية بقوله : 
( واشد مايضحكنا هذا الذعر فوق الأخ لاق الذى توحيه إلى. 
البرجوازيين إشاعة اانساء الرسمية انتى بزيون أن ااشيوعيين يدعون إلا .. 
لدت بالفيوقيين عاجة إلى إدخال إضاعةالتساء قبى تقربا داء) موجودة. 


ولا يسكتنى البرجوازبون ,أذ نكو ن نحت نصرفهم أساء البروايتاريين. 
وبناتهم . . هذا عدا البغاء الرسمى . بل م#دون لذة خاصة فى إغواء بعضهم 
نساء بمض ليس الزواج البرجوازى فى الحقية يقة والواقع وى إناعة العام 
المأزوجات . فقصارى ما عسكن أن ينهم به الشيوءيون إذن . هو نمم 
يريدون كا بزعم . الاستعاضة عن إشاعة النساء المستثرة بالرياء والمغطام 
بالمداجاة . بإشاءة صريحة رسمية )(9) , ' 


والبيان الشيوعى يعترف بأن الشيوعية نهدف إلى إبدال ثربية الأطفال 
فى الأسرة أبثر بيتهم فى الجتمع لتغير . طبيعة التربية » ويحورون صفها 
وشكلها » وينتزعها من تأثير الطبقة الحا كة ونفوذها(©) . 


وهكذا يتين : أن للاركسية “ريد أن هدم الأسرة القاعة على أساسر 
الزواج الآحادى لتحل محلها نظاما إجتماءيا قائما على أساس من إشاعة المرأة» 
وإباحة الجنس » وقطع الصلة بين الآباء والأمبات من ناحية » وبين الآ بناء. 
: من ناحية أخرى . واربون الأطفال بعيداً ءلم بواسطة الجتمع الشيوعى . 
:ينفاد | مؤمنين بالقم الجديدة التى هدف ااشيوعءيون لإرسائبا 
فى النفوس . 


(1) البوان الشيوعى ص ص 5١‏ . 
(0) ااصدر لاسابق س 57 - 0# , 
().أنظر المصدر اإسابق ص 5١‏ 2م . 


سس او د 


وأما عن الدولة فإنها . . ( ل توجد منذ الأزل . فقد وجدت مجتممات 
كانت فى غنى عن الدولة . ولم يكن لد.ها أية فسكرة عن الدولة » وسلطة. 
الدولة » وعندما بلغ التطور الإقتصادى درجة معيئة إقترنت بالضرورة. 
بانقسام الجتمع | إلى طبقات » غدت.الدولة بحم هذا الإنقسام أمراً ضروريا. 
وين نقتري الآن بمخطوات سريعة من درجة فى تطور الإنتاج لا يكف: 
عندها وجود هذه ااطدقات أن يكون ضرورة وحسب » بل ويصبح مائقا 
مباشراً للإنتاج وستزولاطبقات بالضرورةك أنشأتف الماذى بالضرورة.. 
ومع زوال الطبقات ستزول الدولة بالضرورة . 

واللجتمع الذى ينظم الإنتاج تنظيا جديداً على أساس إمحاد المنتجين 
بحرية على قدم المساواة » سيرسل 21 الدولة بأ كلها س حيث ينيغى أن 
نسكون حينئذاك ‏ إلى متحف ااماديات يجاني المغزل اامدالى واافأس 
البووازية)(١)‏ 

والبيان ااشيوعى بتناول هذه النقطة أيض] ما لا يرج كثيراً عن قول 
مجلس هذا . فبذه الفكرة أصيلة فى الشيوعية!") . 


المخاصر المادية فى المار كسية 


تلك هى الفاسغة الماركسية اللينينية بشةمها - المادية الجدلية وللادية 
التاريخية عرشلها عرضًا يكنى لتسكو بن فسكرة عنها يستطيم القارىم 
بعد الإلمام ها أن يتايم المناقشة التى تبدف إلى إثبات ماديتها . وإعطاء 
صورة عن قيمتها الفلسفية ٠‏ ولإثمات مادينها . على خلاصة ص كزة طذه 
الفلسفة الكى شطلق منها 


)00( أصل الائة والادكية الخاصة وافدولة ص 84لا ون 
() أنظا ر البيان الشبوعى ص 7" . ش 
14 الشكر الماذي: 


إن الفلسقة للاركدية فى نظر أسمامها تهدف إلى كشف القوانين التى 
يشير علا العالم فى تطوره . وتقوم على أساس جوهرى هو للادءة الجدلية 
وترتب عايها للادءة التارمخية . ولكى نكشف قوانين التطور فى العالح . 
هب أن ف بماديته. و ى بالفتل : تعتقد أن المالمكله مادة . حتى الشعور 
أو العقل أو الفسكر مادى فى أصله . عل أساس أن اله شءور الإنسابى تكون 
بسبس النشاط الإنسالى وظل يتطور <تى نباور وأصبح مادة قى أعلى درجات 
التعقيه . كل شى: موجود إذن مادة . والجدل يكشف عن أن كل شى* 
يتطور . وليس هناك شىء ثابت على الإطلاق . وأ هذا التغير الذى هو 
قانون العالم ,مخضع لقوانين حتمية » لايكن تغيرها . ولا مكان فى للاركسية 
لقدرة الله » ولا لإرادنه ولا لغفكرة القدرء ولا لإرادة الإنسان » وإذا 
كان العالم ماديا وله موضوعيته .هذا ااشكل . فإن للعرفة:لا تتأنى للإنسان. 
إلا عن طريق الحواس وماعدا ذلك من وسائل للءرفة فهو مرفوض فى 
نظر الاركسيين . 

وإذا وصل للاركسيون إلى هذه النتيجة .. وهى مادية العالم كله ما 
فيه العقل أو الشعور . فإنهم يطبقون ذلك كله على امجتمع الإسابى - وهو 
ما وسح بالمادية التاريضخية س الجتمع الإنسانى بكل مافيه مادى والشمور 
الاجماعى مادى » وكل أولئك يتطور حسب القوانين الحتمية النى ماضع 
لتأثير الإنتاج للادى والأشكال الاجماءية . والجبرية واضحة فى هذا 
التصوير . وبالرفم من هذا يدعون أن الإنسان حرء وحريته تتحقق إذا 
قهم حّمية التطور وتدخل فنها بوعى . 

هذه الفلسفة للاركسية نترتب علبها هدة لوازم . تستأدل الدن 
والأخلاق من الأساس أ كتنى منها با بلى . 


أولا : م يقولون إن الوجود منحصر فالمادة » والمقل الإذسانى مادة» 
والشعور الاجماعى مادة والذى لا يتصف بالمادءة والموضوعية ليس هوجود. 


وهذا يازم عليه أن الله ليس عوجود لآنه ليس كادة . هذا من ناحية » 
ومن ذاحية أخرى : أن العقل وهو مادى لا ببق بعد الجسم 00 ص 
لا <تيقة لفكرة الدعث بعذ المؤت. ولا حقيقة لفكرة الاود . 
الدعث واطخاود يقتضيان بقاء العقل أو النفس أو روح بعد الجسم . 


والماركسية كرض ؤناء ذلا كف كله بهناء المادجّ 8 


الها : فسكرة التغير فى الماركسية تعنى . أن كل شىء فى الوجود يتغير 
س أيا كان هذا الغىء - وعلى هذا الأساس » إذا كان للقيم الدينية 
والأخلافية وجود . فلا بد وأن يطراً علها التغير طيقا للمبدأ العام لاتطور . 


يكون غطءًا كل الطا . : 


فالقم الدينية والقيم الأخلافية » لا وجود ها ولاثبات. وحتى إذا 
وجد من يقول : إن هناك فما أخلاقية ينبثى المحاؤظة علبها لمصلحة الوقت 
الراهن . يكون لطا أشد الخطأ » ويكون خارا عن مبداً الفلسة 
الماركسية اانى تومن بالاخير فى كل شىه. والقيم الأخلاقية ليست قابلة 
#تغير خسب . بل واجبة التغرر إن كان طا وجود فى نظر الماركسية. 

وللهم : أنه لا ثبات لآية قيمة من القم . وهذا يقتذى إنكار ثبات 
القم الدينية والأخلاقية التى يفترض الدبن أنما أزلية97 , 

هذه بض لوازم المذهب » وهى 5متأصل الدين والأخلاق من الأساس 
ولكن الآأمى لا يقف عدد الاوازم . فتصر محات «ماركس > و« ]مجلس ». 
و« ليئين » و« ستالين » ناطنة هذا . وكل مااً كبده « ماركس » 
و دجاس © بصدد المطلقات ) هو أنهما ينظران إلى نيم الدبن و إلى الشعوو 





(1) انظر الفسكر الإسلامى الحدث ث وصلة* بالاستعمار ار 05 اس 
عن ”7 ب وى 3 , 


ايت 


الهدبنى على أنهما فى ذاتهما إنتاج اجناعى )20 . 

( وقال « إنجلس » : « إن أول كلمة يقوطا الدين أ كذوبة 6. 

وقال « ماركس © : « يحب أن نقضى هلى فسكرة الله . فبى الجر 
الأسامى الذى تقوم عليه الحضارة الفاسدة ؛ والذى كان سبباً فى اضطراب. 
اجماعى هائل » ) (05). 

ويأنى دور « لينين > مطدق الشيوعية فى روسياء وبمده د ستالين > 
فاذا قالاءن الدين والأخلاق : يقول «ايئين» فى خطاب له أاتماه فى اأؤ مر 
الثالث لمنظمة ااشباب ااشيوعى فى أ كنوير سنة 195١‏ ( إننا لا نمن 
بالإله . وحن نمرف كل المع رفة أن أرباب السكنيسة والإقطاعيين 
البورجوازيين لا يمخاطوننا باسم الإله إلا استخلالا ومحافظة على مصالكهم . 
إننا لاسكر بشدة جيع هذه الأسس الأخلاقية النى صدرت دن طاقات ورا 
الطبيعة غير الإنسان » والتى لا تتفق مع أفكارنا الطبقية . ونتوكد أن كل, 
هذا مكر وخداع وهو ستار على عةول الفلاحين والمال اال الاستمان 
والإقطاع )(9). 

ويتحدث عن الأخلاق الشيودية ااتى يجب أن ل محل الأخلاق 
الدينية فيقول : ( وف رأينا أن الأخلاق خاشمة ماما لةصالح ااتى تمرك 
حرب الطبقات . فسكل شىء ضر ورى لاستئصال النظم الاجماعية الظالمة » 
وتوحيد العال له قيحة خلةية . وعلى هذا فالأخلاق عندنا لا نقوم إلا إذا 
كانت منسجمة مع الحرب الى نشنها ضد المستلين . . إن الإخلاق ااشروعية 


)١(‏ الاتجاهات المعاصرة فى مناهج عل الإجناع ‏ د . قبارى #د اماعيق. 
ص للم" . 

(0) الإسلاجو الاشترا كية . مي زا ##لى حدين ترحة دا عيد الر»ن أيوبه. 
.ص1#450. .و صسة المصمربة العامة قتالف والترححة والطياعة سنة©1وة: 

(*) الإسلام يتحندى ص,.” . 7 


حمورة طبق الأصل من الصراع (تقوبة دكتانورية العمال)(١).‏ 
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ويتحدث عن أشأة الدن فيقول : 

(الددن نوع من أنواع العبودية التى تبتلى .ها الخمامات الفقيرة فى كل 
زمان ومكان . وقد تولد عن ضْءف الطبقات المستعيدة إعان يحياة أخرى 
خير من الحياة فى هذه الدنيا » ويملم الدين هؤلاء ااناس الذبن يعماون 
وبةاسون الفقر » ''عمبر والعبودية . وذلك لما عذيهم به من جزاء سماوى . 
والد.ن +ذا در لائاس » وهو نوع من الخر الروحية قصد به أن مخاق 
عبيد لارأسمالية وأن ينزل بأنسانيهم وطموحوم وآمالهم إلى وج-ود 
متوسط )(2) . 

أما «ستالين» فيتحدث عن الدين وواجب الهزب الشيوعى بإزائه 
غيقول : ( لا ع-كن أن يقف الأزب الشيوعى موقفا >ايداً من الدين . لآن 
الدين نقيض العم اله 

وانطلاتا من موةف «ستالين» هذا : (ورد فى تعلمات الحزب الرسمية 
عام 1549 إلى المعابين فى جميع أنحاء الأحاد السوفيتى « أن المعسلم الذى 
يعن على تعليم النشء لاع كنه ولا يجب أن يكون محايدا فى موقفه من 
الدين . إن عليه لا أن يتخلص من الإعان لخسب » بل أن يقوم بدور 
]جالى فى الدعوة إلى عدم الإعان بوجود إله » وأن يكون داءية متحمسا 
إلى الإلحاد ». 

وهوةف الحزب ااشيوعى ل يتغير من الدن . : ومالنا ذهب بعيداً 
فقد جاه فى الكتاي الرسمى « أسس الماركسية اللينينية © « الطبعة الثانية 


)0( الإسلام والاشترا كية ل ميرزا سين ص .1١8©‏ 
(؟) المصدر السابن ص46 
(# المصدر السابق ص14" . 


عد نكا د 


بالإجلزية . موسكو سنة 1954 صفحة 15 » ما يوكد ا لا يدع مجالا: 
للشك « أن الماركسية الاينيزية لا تمترف بوجود أى قوى فوق قوى 
الطريعة ولا أى خالق . إنها تحرو الإنسان مرة واحدة وإلى الأبد من 
الحرافات والعمودية الروحية » إن الماركسية اللينينية تنظر إلى ااعالم ا هي 
نم دون ناضيف إليه #ترعات الهنة والنار .)١7)‏ 

ومن هنا يتضح كيف أن أصحاب المذهب جيعا لسمونله ل بالمادة 
التارمخية» أو المادية الثنائية الموارية عييزا له من جيم مذاهب الاجماع 
والفلسفة . وعنوانه هذا هو خلاصة كافية لقواءده الى يقوم عليها : وعى 
الإعان بالمسادة دون غيرها . وإنسكار كل ما عداها من علم الحخيب 
أو مال ااروح 


ومن امد.هى إذن . أن المذهب ينسكر الآديان ويكفر بجميع الأنبياه 
والرسل ولا يدع أصحابه هذه الحقيقة للفرض والاستنتاج . بل صرحو 
بعقيدمم ويقولون عن الدين إنه ( أفيون الشعوب ٠‏ لأآنه يمخدر أثباعه 
بالأمل فى الآخرة فلا يطابون الإنصاف ولا انعم فى هذه الدنيا)(). 

وثم سوون بين الآديان ججيعا فى هذه الصفة ٠‏ 

( وقد حاربوا الإسلام والمسيحية واالصهرونية حربا عايفة فى مبدا 
قيام الثورة الروسية ٠‏ ود بوا على «عاداتها وتعطياها إلى أيام الأرب العالمية 
الثانية ااتى اضطر مم إلى الاعتراف بقوة الدنفى تثبيت العزائم والاستذفاف 
بالحطر قصاوا رجال الدين وماهدوثم على تيادل المغونة وكذو اعن جملتهم 





(9) جريدة أخبار ات الصادر بتاءخ 1974/11/96- لحت 
عنوان : رد على الرد .. عن شتراكية الار ؟ سية والاسابداد والالحارى 
هل د. أحد بدران . 

00( أفون الشوب المذاهب الهدامة . عباس #ود العقاد ص الا سب 


الأحجاو المصرية . 


على العقائد الدينية ثم بداطم أن الشعب الرومى يثوب إلى التدبن. 
وبندفم إلى معاهد المبادة ٠‏ خددوا ئلك الخلة » وعادوا إلى إهارة المتحف 
الذى أذهأو ومن قبل باسم « متحف الدين والإلاد » وخصصوه لنشر 
المرادىء الثى تنفر الناس من الإعان بالله ) ٠0١‏ 

( إلا أن الشيوعية قد تطيق صيرا على المسيحية » ولا تطبق الصير على 
الإسلام . إلا ريما تتحفز له وتغل أيدى أتباعه عن المقاومة ٠‏ 

لآن المسيحية دين ااعديد الآ كبر من الروسيين » والشءوب ااتى ندخل 
حوزة 'لدولة الروسية . ولآن المسيحية من الإهة الأخرى ندع شئون الدولة 
للدولة » ولا :نعرض لانظم الإججاعية أو لأقامة الجتمع على أساس جديد . 
وقد نشأت المسيحية م هو معاوم فى بلاد مخضع لاسلطة الرومانية فى الشئون 
الدنيوبة » ولسلطة الطيكل الإسرائيلى ف الشئون الدينية فاجتنبت نقض 
د الناموس » وأوصت بإعطاء مالقيصر لقيصر وءالله لله . 

أما الإسلام فهو نظام اجناعى له منبحه فى غلاج الممسائل التى تنصدى 
ا الشروءية وهو واجه مشكلة الفقر ماله المتعددة » ولا يقصر مواجبها 
على فرض الركاة لمستحقيها ما سبق إلى الثان لول وهلة . إذ هو ينسكر 
الإسراف والثرف والاحتكار ويألى أن كون الأنوال. «دولةبين الأغنماء < 
ولا دصدق عليه قوم إنه أفيون الشعوب ٠‏ لآنه يعس المسلم أن لاينسى. 
نصيبه من الدنيا وبحثه على دفع المظالم ومنع الشعرور وبملم السلم أن يقدس, 
الحرية ؛ ويثور على الذلة والاستعماد فلا يتسنى للدا ّم الاجنذى أن #ضعه. 
لغير معتقده ) أو سومه الطوان ف أمور الدنيا والدين ٠٠‏ 

هذا وصفوه فى دائرة المعارف ااشيودية بالرجدية ؛ وتأبيد الاستخلال 
وحاربوه بك لوسيلة من وسائلهم الظاهرة والخحفية لإذعاف ساطانه الروحى» 


)0( المعدر لأسا بقصم + بأ 


اكتكة 5]) 7 الك 


وتدتيت المسلهين » و كزيق كل وحدة تجمعبم فى التلاد التى رمك ونباءوهدم 
العالم الدبنية فى جيع تلك البلاد )97 . 
فلقد جاء عن الإسلام فى دائرة إأعارف ااسوفيتية ‏ الطبعة الثانية ‏ 
المجلد اا ص 15ه - وله أنه يلعب ( شأنه شأن سائر الأويان دورا 
وجميا . إذ أصبح أداة فى أيدى الطبقات المستخله لسكبح الطبقة المساملة 
روحيا . وقد أشأ الإسلام نترحة لهو تدم طبق بين العرب ومن قيام مجتمع 
طبتق فى جزيرة العرب نشأت أزمة اقتصادية واجتماعية بين قبائل العرب 
الل#ايينوا :كس هذا فىظرور الإسلام ليسوغ التفاو تالإجماعى والاقتصادى 
وقيام جباز الاستغلال وقد لأ* ر كوين الإسلام إلى حد كبير بالمفاهيم 
الدينية البدائية ند قدائل العري 1 بالمسيحية والموودية والمجوسية فقد 
صورت العدودية والتفاوت الاةتصادى ف السور المسكية بالقران على أنها 
ظواهر من صنع الله قفسه » وأنها ذا لا ع-كن تبديلها . والرأى الذى 
جمديه إعض المدافعين عن الإسلام حول شيوعية ل الأصلى وزعرم أن 
« محمدا » الذى يعتبر مؤوسس الإسلام كان ثائرا أو مصلحا اجّْاعياذا شأن 
إعا ودف إلى إخفاء حقيقة الإسلام . وأيس أدعى إلى وصف هذا بالارزييف 
من أن ال ران يدافم ء ن العبودية فى إصرار وإ-وغ,ا فى دأب ويعدها من 
صنع الله .كا بدافم عن 'لتغاوت الاؤتصادى والإجماعى بين الناس . و نتيجة 
لانتصمار الاشترا كية ووتصفية الطيقات الاستخلاليةاقتلمت جذور الإسلام» 
كرا اقتلءت جذو ركل دين آخر 7 الأحاد السوفيتى ول يمد الإسلام فى 
الانحاد السوفيتى الامجرد أثر ا 
وتشتد 'للةءلى الإسلام عخنا .ءندما بكون الحديث عن القرآن »وعن 
)١(‏ أفيون الشعوب المذهب الحدامة ا ص © لا . 


(١‏ - الثنافة ب لعدن الا م 5 اونية سنة ع6/ا89١ا‏ ص 464 ت_ الحيئة الماية 
لكتاب مقالة حت عنوان : ثلك هى للسألة ‏ يقل الحساتى حسن عبدالل . 


دولوم - 


الرسول محمد عليه السلام . فإلى جانب وصف القرآن » والرسول محمد عليه 
السلام بالرجمية والاستذلال نترده شبه المستشرقين ااتقليدية حول القرآن 
والرسول محمد عليه السلام . 

فقد جاء ءن القرآن فى الطبعة الثانية من داثرة الممارف |اسوفيتية المجلد 
#الاص 854 ( القرآن السكتاي المقدس الأسامى للءسلاين » ت#وءة من المواه 
الدينية المذهبية والأسطورية والقانونية . وقد وضع القرآن وشرع خلال 
حك ثالث الحلفاء العرب » عثمان . تم أدخات عليه فما بعد <تى بداية القرن 
الثامن - وفن مابلءنا من المءلومات ‏ بم ضالتغمبرات وفقا للتراث الإسلاى 
التارمخى الدبنى يءتبر محمد هو مشرع لاقرآن» كا يعتبر مؤسس الإسلام على 
أنه وفتا للتحليل الموضوعى الفرآن هناك نظرية تقول : إن جزها معينا هنه 
فقط ينتعى لمصر محمد . أما الأجزاء الأخرى من هذه الجموءة فلابد سا 
تنتمى لمصور متقدمة عليه أومتأخرة عنه . و بسكن أن نتبينهذا من وجوه 
عدد منالأساليب الختلفة فى القرآن . وع-كن أن تعزى لتطور | للغةالعربية. 
ولزمن ظلوورااسورومكانها . وتستخدم الطبقات الاستخلالية القرآن ورجال 
الدبن الإسلاى الرجعيين سلاحا لداع الجماهير السكادة وكبحها )37 , 


وجاه فى نفس الدائرة المجالد 4ص ؤةةه عن محمد عليه الصلاة وااسلام: 
( عمد مبشر دين يعتبر مؤسس الإسلام . إصور فى العقيدة الإسلامية على 
أنهأعظم المرساينو خائموم وهو عرلى تشأفى مكة و أ بعد ماأمسكن الوصول 
إليه ما كتب عن سيرة مد كب ف النصصف الثالى من القرن الثامن . كتيه 
جامم للا ساطير نما ف المدينة يدعى ابن إسحق » وعذوان كتانه ( سيرة 
رسول الله » وقد اف هذا الكتاب بناء على مر اللي ةفى بغد'د و إلى جاب 
الأقائق الواقعية ءن حياة مد إشمل السكتاب قدرا من الأساطير والحرافات 


)1( المضدر السابق ص 48 . 


اال م 


وفى كتب السيرة الأكثر حداثة طمسث ه-ذه الأساطير ماما صور مخد 
التاريخية » و<تى يومنا هذا مازاات سيرة مد تشيد على المعاومات شبه 
الأسطورية الواردة فى القرآن » واتى بتقبلها طلبة الإسلام البرجوازيبون 
بغر مناقشة , وثقول إحدى الأساطير : إن عمدا ينحدر هن أدل هاشم « 
إحدى أسر قبيلة قريش التى كانت تعيش فى مكة . وقد طور مد تعاليم 
الموحدين قبلى الإسلام الإنفاء » وراح يبشر بالإسلام فى مكة » وقد مكن 
لظوور #تمع طيتى بين العرب نكون تدر يميا وقد حول مد فى نظر 
الأجيال التالية من للسلمين إلى قديس وصانع معجزات وشفيع للم منين » 
ويحاول المدافمون عن الإسلام وااطبقات الاستغلالية استخدام صورة مد 
لإضعاف الصراع الطيقى.)27 , 

والمفاوق حت الحسكم الشيوعى بعاءون عداوة الشيوءيين للإسلام » 
وكذلك الوسائل التى يحاو بونه مهسا . ويستطيع المسهون فى خارج انطاق 
الشيوعى أن وعرفوا هذه الحقيقة . عندما ينظرون إلى عدد الحجاج القايل 
الذي إسمح به للفسفهين ؛ ومع السماح به #يطون الحجاج برقاءة شديدة حتى 
لا يتحدئثون عن أمورثم الدينية وأحواهم الخاصة . 

وبالرقم من الستار الكثيف الذى ١د‏ له الروس على أ<وال الإسلام 
والمسغهين ؛ والمغالطات ااتى دأبوا على ترديدها بالفسية لأحوال المهين . 
إلا أن إءض ما يكتب ف الصحف عسكن أن يسكشف إمض اشىء سما حدث. 
فلقد حرم على المسهين فى <وزة الشيوعية كل رابطة برتبطون بهاغير .ود 
الحم الروسى . وثقافة الاخة الروسية » فلا جامعة إسلامية » ولا جامعة 
طورانية ولافراءة للغة العربية . ومن إشتغل إثىه من ذلك ينهم فى إخلاصه 
للدولة » ويعامل معاءلة الجواسيس المسخرن للاثمار مها وااثورة علمها9". 

.19- 144 الصدر السابق ص‎ )١( 

)١(‏ انظر افيون اللشءوب والمذاهب الهدامة العقاد ص 79 »© وانظر 
لاشيوعية ولا اإستعمار لاعقادص 494 - 88 - دار الال .. 


( إن عداوة الغنوعية الإسلام عداوات مشكررة وليست بعداوة 
واحدة . فإنها تعادنه معادات الحو ف من هنافسته فى تنظيم امجتحع على 
قواعده وأحكابه . وتعادنه «ماداة الاك الروءى #محكوم الماوع فى ماله 
واستقلاله . وتعاديه أخيرا مءاداة الشءور بالحظر والإفلاس دلى أثر إذفاق 
التجارب الماركدية واحدة بعد الأخرى خلال اسئوات الأخيرة . فقد 
اءترفت الدولة على كره بق الملك والتوريث » واعترفت بالفوارق بين 
الأجور وأحو ال المعيشة » واعترفت إفصل الجنسين فى معاهد التعايم » 
واءترفت بالأسرة. ومواثئيقها » وبالوطنية وقوتمها انمعالة فى الدفاع عن الآمة. 
والارتفاع ما إلى مطاعها المليا . ٠‏ 


وفى مثل هذه الخالة يشعر الأفطاب الشيووءيون بتقدم الإسلام ونةبقر 
المادية المساركسية . ويعلهون أن المزاع المقبلى عا هو نزاع بين مالسءونه 
د الإيداوجى الما ركد » و« الإيدلوجى الإسلاى » . . ولا هوادة فى 
هذا النزاع ولا يبعض الشيوعيون بين أهم الشرق الأسيوى نهوذا روحيا 
أو فسكريا أخطر عليهم من نفوذ الإسلام ٠٠٠‏ هذه حرب حياة أو موت. 
وقد عاش الاسلام وماتت عداوات كثيرة ناصيته الحرب هذ مات السئين. 


وسدهوش مئات السئين والشووعية وأمثاطا ف خبر كان 1 1 


قيمة المار كسية 


لقدومم المبار سيو ن مذههم بسمتى - المادءةوالعاهية - وعيزون 
بهذا بين مذههم » وبين اذاهب التى تقوم على المبادىه الروحية ؛أوالتى 
تبنى الاشترا كية على _الدين وااعاطفة » وترجع مما إلى فواهد الأخلاق المقررة 


فى العرف والمقيدة . وكان »سكن أن تقل هاتان اسءتان فى النصف الأول 


)00( فيون الشموب , المذاهي البدءة ب العقاأى ص7ا- 78 . 


017 الا 


من القرن التاسع عشر ؛ بومكانت المادة تعد شيئا ماوسا مفهوما غنيا عن 
التفسير » صالحا لتفسي ر كل ثى *. حقائقه ومقايسه » وبوم كان دعدك العلى قادرا 
على حل كل معضلة »6 كاشفا لكل سر » واصلا إلى كل حقيقة كر 
المسار؟ سيون ذلك العاطفة الإنسانية » والمطااب اما لية كا مها ضلالة مناقضة 
للعقل » و مساوة قة لله" هواء السكاذية والآوهام الحادعة . 
ولسكن ذلككله قد تغير اليوم ؛ وأصبح لا يقنع أحدا من المادبين 
أو المثاليين 9 , 
) ماهى هذه اااد: ؟ هل هى لون ؟ هل فى جسم ؟ هل هى ثقل ؟ 
هل ى امتداد ؟ لا ٠٠٠‏ إناللون مارض من عوارض أانور : والنظر" يتغير 
على حسمب الإضاءة » وعلى حسب العين ااتى تراه والج.م كله ذرات تنشق 
فتتحول إلى اهزاز فى الأثير » ولا بدرى أحد ماهو الأثير . لآنه ثىء 
لاطعم له ولاحجم ولا حركة . ولا فرق فالمدلولعند مار فيه - بين كامة 
الآثر » وكامةالفضاء ‏ وااثقل لاوجودلهخارج نطاقالاذبية » والامتداد 
شىء لا يفرم لآنه لايتناهى فى القصر ولا يتناهى فى الطول . سواء نظرنا إلى 
امتداد الزم من أو امتد'د المكان . فالمادة أذنى + من ااروح )” 7 
وتواضع العلم فى دعواه المبدع لنفنية يدن مالاسات | كفن من :الود 
والتسجيل .“أو أوالعلم كله ليس أ كثر من مموءة من العلوم والتسحيلات . 
ذلك مابلغ إليه العم اليوم ؛ وماكان يعرفه علهاء المعسر الذى نشأتفيه 
الاشتراكية لارنسر ظاهرة وا<دة من ظواهر زهنه » فما بالك إتفسير 
الاواهر التاريخية والطميعية والنفسية - من أول الخليقة إلى آخراازماذ- 
تفسيرا ناما وعاما .ما ندعى المساركسية . 


. ١6ص انظر لاشيوعية ولا استعمار للعقاد‎ )١( 
2 ١5ص لفغ لاش.وعية ولا استعمار للعقاد‎ 
..» (ه) هكذا فى الأصل » و .بدو أن صحتها « المنظر‎ 


وبالرغم من هذا :.فإن ماركس ومتابعيه الذين لا بزالون يتمكون 
بمحرفية هلذهبه إل 7 بءةتير ون أى المساركسية س مادية علمية وان 
المسادة هى أصل الوجود » وليس الفكر إلا مادة متطورة » 00 
كامن فى نايا الوجود كله ولا بزالون برددون : أن الاركسية علمية تفسر 
تطو. الوجود والجتمع الإنساى تفسيرا علهيا . على أساس من المادية 
التارضخية » المعتمد على المادية الجد لية ولكن التط.وق فى الامحاد السوذيتى 
أندت غير هذا بالمرة وإعطائه وظائفخاصة به غيرمعتمد فى أدائها على المادة 
وفوقهذا )فقد تغيرت النظريات ااعاميةاتى كانت سَائدة فى فصمر «ماركس. 
و إتماس »> التى بنيت'عليها فسكرة الثناقض ف الطبيعة » فثبت أن "صراع. 
أو التناقض ليس هو الأصل ف الطديعة ؛ وسقطت بذلك فكرة ل الإدل 
فى الطديعة س من أساسها. 


اهيار المادية الجدلية : 

الماركمية تتراجع عن القول بأولية المادة: ٠.‏ 

فبالنسية للعلاقة بين الفسكر واأادة ؛ فقد قال , 2 50 » و 2 ]لمهاس> 
بأو ليةالادة 6 اضرأ على أن الإشاج المادى عا لنضمنه دن أدوات- 
هو الأساس الأول ؛ وأن كل الأفكار والمبادى' واننظم والأخلاق ايست 
إلا انعكاسا له ما تعسكس المرآة صبور الأشياء » وتابعة له فى تطوره م تتبع 
الصورة ماتمسكسه المرآة . 

ولكن «لمنين» الذى كان مؤمنا بفكرة2 مأركس 2« هذه كل الإعان. 
اصطدم بالتطبيق فغر ف ره » وقالفى الجزء م" من كتاباته . 

( إن عقل الإنسان لايمكس العالم الواقعى عفسب بل يخلقه أيضا )27 ,' 


(١)اظر‏ أءس لاشثرا كية العرية د ,عصءت-يف الأدوةص 6م- الدار 


اوه 


وهعكذا خفت فكرة المداركسيين المغالين التى تععلى المادءة كلهذا 
الآثر فاضطر < لينين » عندما اصطدم بالتطبيق : إلى التسليم بأر العقل 
الإفساتى فى الوجود الواقمى . ولم يتف الأهر عند < لينين » وأثباعه بل 
تعداه إلى أمثال < ما وتسى نونج > فقد قال /: 

( إننا نءترف بأن الأساس المادى خلال المجرى العسام للةطور ااثاريخى 
محدد الأساس الروحى والوجود الإجماعى . لكنا نمترف فى الوقت نفسه 
ويب أن ترف - بالفمل الراجم للا ساس الروحىف الأساس المادى. 
والفءل الر اجم لاوعى الإجماعى )(200. 

وهعكذا تراجءث الماركسية . فاءترفت بأثر.الفكر إلى جااب أل 
اناف ه او نسارة اعرى ادن الاير بين الفسكر والمساد: س مع أن 
المساد: هى الأصل . ولدكن المنهج ال ساركسى لاإستقيم إلا إذا عرف الأؤثر 
الحاءم . وقد كان 2 مار كس » منطقيا مع نفسه عندما قال بالأثر الكلى 
للمادة . على أنها خالقة الفكر وقائدة التطور . 

بيد أن القول بأن المسادة وجدت أولا » وضع النظرية فى مأزق يتمثل 
فىالسؤال القائل. كيف وجدت المادة الأولى ؟ وبقسا-ل الال . ولامجد 
المادو ن جوابا . وبهذا سهل على الوضعيين اعماموم بتهمة الميتافيزيةا - التى 
بغر منها الما ركسيون مااستطاعوا إلى ذلك سبيلا ‏ ذاؤلو| الإفلات من 
هذا المأزق باستقاطهم البحث فى مشكلة أولية المسادة على الفسكر أوالمكس» 
وحصروا م فى دراسة ممليات التطور ذاتها . 

وأفقدم ذلك الإسقاط منطقية الإصرارعلى أن المادة هى المؤثر الحامم 
فى سملية النطور . وهكذا : أدى طرح مشكلة أولية الوجود » وثركماللبحت 
الميتافيزيقى إلى نقل البداية إلى مواجبة الفكر والمادة و جاوز مشكاة أولية 
الوجود ؛ وحصر البحث ذما 55 موجود ؤءلا - وهو الفكر والمادة ب 


)0( المصدر السابق ص الى 


ف هه 


لالم عد 


وقد تبين أن 3 لينين » و« ماوتمى توت > قد اعثرفا بأحمية كل من الفسكر 
والماد: فى مليات القطور ونا يتمادلان التأثير :5 

وتام 4+ طلما و«مكرا سوفيتيا بإخراج كتاب بعءنوان « أسس 
للا ركسية اللينينية 195 وقدموا له ( بأنه مؤسس على ما قاله 2 ماركس > 
و« إبجلس » و ١‏ لينين ». ثم على خبرة الحزب اشيوعى السوفيتى 
والأ<زاب الشيوءية والعالمية وعلى ضوء الظروف المعاصرة 29١)‏ . 

قال الكتاب المذ كور : 

( إن الإدراك الحسى أول خطوة ف المهرفة . غير أن المواس لالستطيع 
أن نطرك الطميءة الداخلية الظواهر » ولكى نصل إلى جوهرها - أى لنصل 
إلى معرفة دلمية بالمالم الميط بنا س نمتاج إلى معرفة مختلفة نوعياء ههى 
التفكير الذى يأخذ شكل القبم والحكم والإدراك والإفتراضات 
والنظريات )(9) . 


ومن هنا يتضح : أن مؤانى هذا الكتاب برون . أنه لابد فى العرفة 
من الإهراك الحسى » ولا بد فيها أيضاً من التفسكير |الذى يأخذ شكل الفهم 
والسم والإدراك والإفتراضات والنظريات . ويقول الكتاب أيضاً : 
( وفائدة الإدراك الفسكرى أنه غير مقيد بالوقائع الحسوسة ٠‏ وغير متوقف 
علا نسبيا . وطذا فبو قادر على الدراسة اانظرية وت ليل الظواهر . )20. 

وإلى هنا فستطيع أن نتبين أن مثانى < أسس للاركسية س اللينينية > 
بوون : أن الفسكر ئيس مجرد انسكاس لمادة . ولكن له إستقلاله عنها إلى 
حد كبير ويؤدى وظيفة خاصة به. . 


.١١ السدر السابق ص‎ )١( 
. 46 نفس [اصدر ص‎ )؟١(‎ 


سايم ب 


وغليه : فإ الطريق إلى المعرفة الصحيحة ليس منحصر اف الحواس .. 
بل إن العقل الخالص عسكن أن يعتبر طريقا مستقلا إلى المعرفة المسيحة . . 

ولكن ما حدود الصلة بين الفسكر وللادة ؟ هل ها ثىه واحد» أو 
منفصلان ؟ وكيف يتبادلان التأثير ؟ 

لنستطرد فى الإستشهاد بعبارات من كتاب «أسس الماركسية الاينينية» 
( إن النشاط الذهنى أو الفسكر خاصة مميزة للمادة » ولكلها ليست شكلا. 
خاصا هن أشكال المادة . وفى المسألة الأساسية فى الفلسفة يطرح الفسكر 
سن للمادة » وااروح ككضد لاطبيمة » ذلمادة هى أى شىء يوجد خارج 
العقل ولا يتوقف عليه » وبااتالى يسكون من الخطأ الجسيم إعتبار الفسكر 
جزاء من المادة » وفى الوقت الخحالى يعتبر التو<يد بين انكر والمادة من 
مفاهيم المادية المنحطة )200 , 


هذه المبارات تفيد : بأن الفسكر وللادة منفصلان . ولكن هناك 
عبارات أخرى تفيد أنهما ليسا منفصلين وهى قوطم : 

( إن الجدلية المادية ترفض أى فصل بين اانمكر وللادة إذ أن هذا 
الفصل يعتى فى جوهره العودة إلى وجهات النظر الجاهلة اابدائية عن تاريح 
الإنسان . عندما كانت كل ظواهر الحياة تفسر بأمها راجمة إلى الروح التى 
كان يفترض أنها تدخل الم )(9) . 

تلك العيارات ميد بن الفسكر وللادة متصلان ومنفصلان . واسكتاب 
يحاول حل هذا الإشكال فيقول : (إن حل المشسطة السيوفسيولوجية ‏ 
أى مشكاة العلاقة بين النشاط العقلى وجهازه أى الم < وهو عضوى مادى 
فسيولوجى © بحب أن ننظر فيه إلى كل هن الإختلاف والإتصال بينهما . 


)١(‏ ااصدر الابق ص 878-456م. 
(؛) نفس المصدر ص اله ٠‏ 


إنه لمن المهم أن نمى الحلاف بينهما . لآن الوحدة بين المادة والفكر ردى 
إلى الغموض غير أنه من ناحية أخرى لا بنبئى فصل الوعى عن المخ . لآن 
الوعى وظيفة المخ ) 27 . 

معى هذا : أن النشاط العقلى متبط ببازه ‏ وهو المخ ‏ ملل 
إعتبار أن المخ جهاز للنشاط العفلى فقط . ولسكن بدنهما وجبة إختلاف 
تتمثل فى طبيعة كل من النشاط العقلى والمخ . فالمخ مادى وااذشاط العقلى 
غير ماوى . وتجاهل الخحلاف بين طبيعة كل منهما يتؤدى إلى الغموض . 
ولكن تبت النقطة المتصلة بسكيفية تفاعل الفسكر مع المادة » وأى منهما 
يلعب الدور الحاسم . 

يقول الكتاي ( إن النشاط المادى للإذسان: نقيض نشاطه الذهتى » غير 
أن هذن النقيضين يتداخلان . كل فى الآخر ويؤلفان وحدة ذات وجبين 
لادياة الإجماعية » غير قابلين للإنفصال ومتفاعلين )9 . 

وهكذا يتضح : كيفأن التطبيق أرغم الماركسيين على التر راجع بالنسية 
لعلاقة الفكر بالمادة < قبمد أن كانوا برفذون أول الآمر أى تساهل فى 
أكون المادة هى المؤثر الحامم فى كل مراحل ااتطور ٠‏ تراجعوا فسلهوا 
بوجود ار للفسكر ولكنهم إحتفظوا للمادة بالأولية ثم اننهى بهم الأمم 
إلى الإعتراف باستقلاله عن المادة » وإعطائه وظيفة خاصة به ٠‏ وقد أتاح 
« ليئين » الفرصة طذه التراجعات » وبمل على تسهيل ااسمل أهامها منطلةا 
من عمارته القائلة : 

( إننا لا نعدّير النظرية الماركسية شيعا كاملا لا يكن المساس بها» إثنا 
متننيون بأننا ارش حجر اواوية م فقط ٠‏ وأنه مض على الإشترا كيين 
أن ن يتقدمو فىكافة الإحجاهات إذا أرادوا أن #فظوا لاحياة تقدمها )20 . 


(م) المصدر الا بق ص هه . 9 - الفكر المادى 


د ةلا 


وقال « خرنششوف »© بعد ذلك فى حديثه عن النصر فى معركة ااتعاش 
السفى مع الرأسمالية : ( إن 'كل سكؤال تطرحه الممارسة ااعملية فى ممارسة 
الاشترا كية هوفى الوقت ذائه سال يتعلق بالنظرية » يتصل اتعالا 
مباشرا بالتطو بير الخلاق للماركسية اللينينية )20 , ْ 


العم الحديث سقط فكرة الجدل فى الطميمة 


و إذا كان تطبيق المار كسية فى الامحاد السوفيتى قداضطر الأزب الشيوعى 
السوفيتى إلى أن يغير وجبة النظر فى العلاقة بين المسادة والفكر » وإعطاء 
الفسكر أصالة فى الوجود ء وإعطائه وظيفة خاصة به مالفا بذلك 

:< ماركس »> الذى أعلن : أن المادة هى الأصل ء وأنبها المؤيو الو<.د فى 

التطور . فإن تغير الحقائق العلمية التى كانت سائدة فى عبد « ماركس >» 
أسقط فسكرة النناقض الباطنى فى الطبيعة . مما يترتب عليه سقوط فسكرة 
الجدل فى الطريعة . 


وبيان ذلك فما كتيه الدكتور « عصهءتثت ضيف الدولة 6.بعكل أن بين 
بعض الحقائق العلمية التى تغيرت - مستشهدا فى أ كثر من موضم بكتاب 
« أسس الماركية اللينينية » - قال : 


( إذا أثبت العم ؛ وعرفنا أن الذرة خالية من ااتناقض الماطى » وأن 
الطبيعة فى أشكاطا عبارة عن ذرات » نكون قد عرفنا علميا أن الطبيمة 
أو المادة لا تنطوى فى باطنها على تناقضات » ولايدور داخابا صراع . 
وبذلك لم يعد من الممسكن القول بأ حركة المادة جدلية . فتطبيق الجدل 
فى عالم الذرة يعى أن الذرة ذاتها حتوى على نقيضين متصارعين داخلها وهذا 
ما ينفيه علمنا بتركيب وحركة الذرة » ولم نعد فى حاجة إلى امد لية لتفسير 


. 4١ص المصدر السابق‎ )١( 


ع إ وا 
محر ل المادة من نوع إلى نوع .لأن العم أثبت أن حول المادة إلى وكيبات 
مختلفة يم عن طريق اندماج الذرات » ويتطلب ذرتين على الأقل سكون 
درجة تشيعهما مختثفة لتندجا . فتصبح الذرنان ذرة واحدة من نوع ثالث » 
ولا ند من هذا التأثير الحارجى - أى تأثير ذرة على ذرة أخرى لنتم مابية 
التحول- وهذا لايتفق مع قانون الجدل الذى يقومعنى ساس التدولى من 
الباطن . . الل 8 ٠‏ 
وقد بينا فما سبق عن < هيجل © : كيف أن الأصل ف المنطق هو 
« قانون عدم التناقض © . وليس ااتناقض » وقلنا ما واه : إن بطلان 
قانون التناقض ف الفكر يد إلى بطلان ما بى عليه . فليراجم هناك . 
هسكذا استبان أن الماركسيين لم ,تطيعوا أن يواصاوا الطريق على 
أساس من أن المادة ننى الأصل » وأنها هى لتر الأصيل ف التطور ااقائم 
على أساس من التناقض الباطى ف الطبيمة . فقد اضطروا إلى أن يلموا 
بأصالة الفسكر وأثره فالتطور . وسقطت فكرة التناقض التى ثل القانون 
الأسامى فى الجدل . فبل يستطيمون بعد ذلك أن يتمسكوا بالمادية الجدلية. 
ويطبقوها على المجتمم الإنساتى باسم المادية ااتاريحية ؟ إن تمسكهم بذلك 
يمثير مكايرة . 
دعوى علمية الماركدية لا تصمد أمام المناقشة : 
وإذا سقطت فكرة المادية الجدلية . فلنبحث عن مدى علمية 
الماركسية : إن < ماركس »© يدعى مذهيه صفة العلمية . ومن أم القواعد فى 
المل ااتجريى الوضعى إستدماد مالا يمكن أن يكون موضوعا لللاحظة 
أو التجربة » وبعيارة أخرى ؛ مالا يمكن معرفتة عن طريق المواس.. 
ولا يقطم بدأى فى وجود ما وراء المواس أو عدم وجوده » بل يعلق 


(1) أسس الاشترا كية اأمر بية ك2 عصمتب سيف الدوة ص : 44 


-- ةا ب 


+ عليه . فبل الزم ماركس والماركسيو ن هذه القاعدة ؟ لا . إنهم 
لم يلازموها . فقد قرر « ماركس > - م سبق - أن الموجود منحصر فى 
المادة دون غيرهاء وحتى الفسكر أصله مادى . ورفض القيم ااروحية » 
واعتير الدين مءوقا لاتقدم الاجماغى » وأحكام « ماركس © هذه ابست 
لحا صلة بالعل . لآنها أغفات القواعد ااسابقة ؛ وأدمات أ<كاما فيها وراء 
المواس . فرفضت الماركسيةالدين » ووجود الله » والأخلاق . 

والسئّال هنا . . هل هذه الأشياء خاضعة 8<واس ؟ 

لا.. إنها ليست خاضعة لاحواس . وبذا فإن رفضها لا عسكن .أن 
يتصف بالعهية وليس أ كذ من اعتناق مذهب فلسنى آخر . 

ومن المهم أن لقى ضوءا على فسكرة الماركسية عن الدين ووصقها لهس 
بأنه أفيون الشءوب 54 معوق لائمو الاجتاعى - فنقول : إن الشيوعية 

هى الآحق بالوصف بأنها ( أفيون الشعوب الرخيص . وحمرتمها المبذولة » 
يبلغ من سخفها أنها تصم الدين ببذه الوصمة وتذهل عن حقيةنها هى عن 
غباء مفرط أو عن لجاجة فى المكابرة والإنكار . وهذا القول اطراء ءن 
الدبن آخر وصف يكن أن ينطبق عليه وأول وصف ينطبق على مذهب 
د كارس ماركس» بمجميم معانيه . فالشعور بالمسئولية والسكرات نقيضان» 
وما من دين إلا وهو بوقظ فى نفس المتدبن شعورا حاضرا بالمسئولية فى 
السر والعلانية » ومجمله على حذر من مقارفة االمنوب بينه وبين ضميره » 
وبوحى إلى الفقراء والأغنياه على السواء انهم لن يستحقوا أجرا بغير ل 
وبغير جراء. وشتان هذا وقول اقائلين : إن الدين يخدر المرء ما مخدره 
المسكرات وعقاقير الآفيون إعا المسكر حقا هو هذهب « كارس ماركس> 
من جميع نواحيه . لآنه برفم عن الضمير شعوره بالمدُولية ؛ وإغريس > 
بالتطاول والبدّاء على ذوى الاقدار واعظاء )(0) . ١‏ 


: (١)لا‏ شيوعية ولا استعار - العقاد ص 7١‏ - ١م‏ 


مس 4 حسم 


و'شيوعية ليست مخدرا لاثباءها سب . بل محتوى على عات الآديان 
من مءتقدات وطقوس وقد قال < ج.دى . ف . لورد » فى كا به.< نظرة 
شاملة إلى الشيوعية > : 


( كثيرا ما توصف اشيوعية بأنها دين . فبى تدعى صلاحيتها لكل 
زمان ومكان » وتحاول أن تقدم تفسيرا شاملا للكون » وهى كذلك 
تصنع قوائين للا خلاق والذوق . :قوم على أساس من مبادها » وهى على 
محو ما عدكن أن توصف ينوع من التطهر . وطا مذهميتهاالتى لائاتى بالاإفى 
أى شىء يمخالف هدفبا » والتى لا تقبل أي ٠ظبر‏ من مظاهرالتراخى؛ و إرارها 
على الصلاحية الجسدية كاد يكون أخلاقيا . وهى نتطاب إخلاص تا بعمها 
وض على التفالى فى نشر دعوتها » وهذه صغات جوهرية فى الأديان . 
وإذا كانت الشيوعية لا تعيرف بالله . فقد جملت « لينين » شيئًا أقرب 
إلى النبوة . ومن أجل هذه الخصائص مجد ااشيوعية نفسيا فى صمراع مم 
كل اطيئات الدينية مهما كان نوعها» وااشيوعية لا تقبل وجود مناآش. 
ها. وكتابات « لينين » نتخذ مكان الكتابٍ المقدس . وصورته #تل 
مكان الأيقونات . ويقتدس السياسيون أقوال « لينين » . كا لوكانوا 
يقترسون نصوصا لا تقبل الشك . وأفواله مكتوبة على قاش أحمر تتزين به 
'جدران كل بناية فى الداخل واللخارج , وعثاله النصنى يةوم على كل مكتب 
وعثاله فى كل ميدان . وفى موسكو متحف كاهل مخصص للياته وهناك 
بض طجع جسده انط مكشوفا لعيون الجاهير الذين يفدون إليه م يفد 
الحجيج . . )100 


وليس الاأمر فى مخالفة قار كين اا خرامدا العلم التجريبى - التى 
حم أن يقصر المالم ممثه على اله.وس ؛ وأن إطرح كل ما لا مضع 


"48 الإسلام والاشترا كية . معرزا حسين ص‎ )١( 


حب غ64 سد 


الحس - قاصرا على رفض وجود الله والأخلاق والأديان » ووصقها بأنبا 
توقف تطور عو المجتمع . بل يتعدى ذلك إلى استنتاجات الماركسيين فى تطميق 
المادءة الجدلية على المجتمع الإتسالى بامم المادية التاريخية فتفسيرهم لتطور 
امهتم الإسالى معتمد على فروض لم محقق بالطريقة الوضعية وخصوداأنها 
تتحد ث عن فترات زمنية لايشماها التاريخالمكتوب . واابيانالشيوعىعندما 
بتحدث عن البرجوازيين والبر و ليتاربين يقول : 

( إن تاريخ كل مجتمع إلى بومنا هذالم يكن سوى تارم نضال بين 
الطيقات )7 ويعلق < مجلس > على هذا فى ملاحظتة على الطبعة الإنكلازية 
سنة 1884 بقوله : 

( وعلى الأصسح التا رجح المسكتوب فنى عام عام اكهما كان تار يح النظام 
الإجماعى الذى سبق كل ثاريحج مكتوب » أى عبد ما قل التاريخ » جبولا 
ثقربيا ايل 1 

فكيف استدلوا على الفترة الزمنية التى لا تدخسل فى نطاق التساريحخ 
المكتوب ؟ يشيد « مجلس »© تجبود < مرجان.» الذى رمم الخطوط الكبرى 
لمذءالفترة الزمنية ‏ من خلال! كتشافاته للعلاقات العشارية البنود لحر 
أمربكا العمالية ‏ يقول : ( ومأثرة « مرجان »> الكبرئ أنه ١‏ كتشف هذا 
الأساس - من قبل التاريخ س (تار نا المسكتو بو بعءثه ,مخطوطه الكبري 
أووجد فى العلاقة العشائرية للهنود الخحر فى أمريكا الشمالية المفتاح لفض أهم 
ألغاز التاريخ القديم » الإغريقى والروهالى والجرمالى » غير المفضوضة حتى 
الآن) ). 


(1) البيان الشيوعى ص ص 8" . 
(7) ااصدر السا بق' ص" . 
(©) أسل الما ئ والملكية الخاصة وافدوة ‏ « إنجلس» سس ©. 


- ©6)؟ م 


ويقول : ( . .إن هذا الاكتشاف الجديد للمشيرة الأولية ؛ المومكزة 
على الحق الأى » بوصفغها مرحلة سبقت العشيرة المرئكزة على الحق الأبوى 
عند الشعوب المتحضرة » يتسم والنسبة لاتاريخ البدالى بنفس القدر من 
الأحمية الى تتسم به نظرية « داروين ». حول النشوء والارتقاء بالنسبة 
لاميولوجيا » والتى تتسم به نظرية « ماركس » حول اتيمة الزائدة بالنسبة 
للاقتصاد السياسى . وقد أتاح هذا الا كتشاف « أرغان » أن برسم للمرة 
الأولى لوحة عن تاريخ الءائلة كانت محتوى » بقدر ماسمحت المادة المعروفة 
ى الآن» الحطوظ الكيرى لدرجات التطور » المثبتة مسبقا » الكلاسكية 
على الأقل. وواضح لسكل ا هرىء أن عبدا جد بدا فى دراسة التاريخالبدالى 
بنفتج ذلك . فإن العشيرة المرتكزة على الحق الأأى أصرحت ذلك احور 
الذى يدور حوله كل هذا العم » ومنذ اكتشافها سار مفروما فى أى انجاه 
يجب توجيه الدراسة وما ينيغى دراسته وكيف يتعين تصنيف النتائ . وتبما 
لذلك ؛ محرزون الآن النجاحات فىهذا الميدان بصورة أسرع بكثير مما قبل 
صدور كتاب مورفان)!'2 . ظ 

أليس هذا استدلالاعلى نظم اجماعية غير معروفة - لأنها قبل التاريخ 
المسكتوب - بنظم اجتماعية حديئة موجودة فلا ؟ هل يمكن وصف هذا 
الاستدلال بأنه استدلال على ؟ لاعسكن ذلك ٠١‏ لأنه إعطاء حك على غير 
#سوس . اسةد لالا عدسوس . قد لادسكون بينه وبين ما ادعاه من نظم 
اجتماءية سادت من قبل التاريخ أى صلة . وانجال متسع ذما يتعلق بغترات 
ماقبل التاريخ لكثير من الفروض والتفسيرات . 

ويلاحظ أن « إنجس »© إشيد باكتشاف د هورغان » لانظام العشائرى 
المرتكز على الحق الأمى ويعتيره الحور الذى يدور حوله كل هذ؛ العم » 
ويعطى هذا الا كتشاف أحمية نظرية < داروبن 6 فى |انشوءوالارتقاء ونظرية 


. ١س المضدر السابق‎ )١( 


اويا ب 


( ماركس » فى فائض القيمة . وقد بينت فما قبل فى حديثى غن قيمة نظرية 
«دارون» . ما لانمدو أن :كون فرضا من الفروض . فلتراجم هناك 
وبينت الأحداث . أن نظرية فائض القيمة لكأ بدنها « ماركس »> - لم 
نثيت هام التطبيق . وظهر فساد هذه اانظرية . فقد سار تطور الجتممات فى 
طريق ا : 

عن ذلك عنهما نتحدث عن حتمية قوانين الجدل عند لمار كسيين . 

وننتقل إلى ذقطة أخرى : تين كيف أن للساركسيين قد تجاوزوا الطريقة 
العلمية فى الاستدلال ؤنرى كيف استدلواعلى و<ود الشيوعية الجنسية فى 
المجتمعات الآولى . يقول < اس » : (أى شىء لجده يوصفه أقدم وأ بكر 
شكل للعائلة ٠‏ بوصقه الشككل الذى نقدمالدليل للفحم على وجوده ف التاريحخ 
والذى عكنناأن ندرسه فق الوقت الحاضر أأدضا هناو هناك ؟الزواج ججماءات 
ججاءات « الزواج الجاعى > » شكل الرواج الذىكاات عوجبه ججاطات كاملة 
من الرجال » وجاعات كاملة من النساء مخص إءضها إمضا بصورة متمادلة 
والذى كان يترك مجالا صغيرا جداً للغيرة ٠٠٠‏ ولكن الأشكال اتى نعرفها 
من الزواج الجاعى نقترن بشروط متشابكة ومعقدة إلى حد أنها لشير 
. بالضرورة إلى أشكال لامعاشرة الجنسية أبركر هبدا وأ كثر بساطة . وتشيرق 
الوقت ذفسه ء فى .آخر للطاف إلى مرحلة من العلاقات الجنسية غ .ير للنظمة 
تناسب الانتقال من االة الحروانية إلى الحالة البشرءة وطسذا تود بنا 
الاستش,ادات بأشكال الرواج عند الميوانات إلى ذفس النقطة التى كان جب 


أن تعدنا ها مرة:واعذة إلى الآبس. ,)3 


وقول < إتجاس < هذا يمطى : أنه لاعسكن إقامة الدايل إلا على ودود 
اازواج الجاعى ولكنه يصر على اأن هناك شكلا قبل ذلك للمعاشرة الإنسية 


4١ المصدر السابق ص‎ )١( 
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وهو الشيوعية ال+نسية بين الرجال والنساه - اغَتّادا على أنه لابد وأن 
هناك مرحلة :-كؤن فيها العلاقة الجنسية غير منظمة لكى يمكن التوفيق 
بين هذه لأرحلة و بينالحروا نات . على أساس أنالإنسان متطور عن الهيوان. 
ولابد وأن نسكون هناك فترة وشيه وها الإنسان الحيوان ف العلاقة الجنسية 
غير المنظءة . وهذا يفترض التسليم بصحة نظرية التطور . 

واظرة بسيطة على ه ذا الاستدلال . مجده مجاوزا لطريقة العلم فى 


الاسةدلال فقد أعطت الماركسية حكما علىغير المحسوس . وليس هذا -كسب. 
بل اءتبرت نظرية التطور دلولا على وجودنظام المعاشرة الجاسية . وقدسبق 
أن اظريةالتطور ذانها ليست أكثر من فرضمْ يم الدليل عليه وقد أوردت 
اعترافات أصحابها أتفسهم مسالا فى حديثى عن قيمة نظرية التطور . 
فلير اجع هناك . 

وننتقل إلى نقطة أخرى . وهى كيف توجه صور الإنتاج الاقتصادى 
الدولة فى الأزمنة القدعة؟ 

6م بتبعون نفس الطريقة . فيسةدلون بالحديث على القدهم . يقول 
« إمجاس »: ( إذا كانتالدولة ؛ فى العصر الديث بوسائله الوائلة فى الإنتاج 
والمواصلات ليست ميدانا مستقلا ذا تطور مستقل » وإعا هى ميدان لفسس : 
جوهره وءوه الأحوال الاقتصادية لاحياةى الجتمم المدنى » فإذن تسكون 
هذه القيقة أصدق وأ كثر انطباقا على الآزمنة السابقة حيما كان إتتاج 
حياة الإنسان المادية لايجرى مهذه الوسائل المساعدة الوفيرة » و<يما رنب 
على ذلك أن كانت الضرورة الداعية إلى مثل هذا الإ.تاج ذات سيطرة على 
الإنسان أ كبر مما هى عليه الآن)' 2 . 


و نعد فى حاجة إلى تعليق على هذه النقمطة _- وماسبق - يكفى لكى 


(1) فيوراخ وإنناج الفلسفة الألمانية لكلاسكية ص هلال٠م ٠‏ 


- 2و ل 


أغهم فساد هذا الاستدلال ؛ وخروجه على أمم قواعد العلم ‏ اتى تقفى 
حص رالبحث فى الهسو س واستعمال الملاحظ والتجربةمنهجا » وطرح ماوراه 
المحسوس على أساس أنه لوس من اختصاص العلم . 

إلى هنا رأينا كيف خالفث المساركسية امل بإنكارها الدين ؛ وو<ود 
الله والأخلاق - ورأينا كيف أم-ا لاتعدو أن نكون] كثر من دن» 
أو مذهب فلسنى وليست علمية » ورأينا كيف غالفيت العم أدضا عندما 
محدنت عن #طور الجتمعات الإنسانية فى الفترات الزمنية التى لا تدخل فى 
نطاق التاريخ المسكتوب فاستدلت بالنظام المشائرى المرتكز على الحق الى 
_المسكتشف حديا فى أمريكا الشمالية ‏ على أن هذا النظام كان سائدا فى 
جتمعات ماقبل التاريخ ٠‏ وقررت وجودالشيوعية الجنسية اءمادا على مقارنة 
الإسان بالحيوان بناء! على نظرية التطور . 

واستدات على 0 الإنتاج الاقتصادى الواضح على الدولة فى الأزمنة 
القدعة عا يحدث ف المصر الحديث . وكل أوائك مالف لأآهم قواهد العم 
1 تى لقغى بتعلق الحم بالنسبة لما لابيقع فى نطاق الحواس . والمار كسية 
م كدة فى كثير من الأحيان بالنسية لما وراء الهواس . وما أوردناه ليس 
١‏ كشا ن أمثلة فقط . 

التطبيق يظبر فساددعوى <تمية قوانين الجدل فى المسار كسية : 

ولنتحدث عن دعوى الماركسية محتمية قوانين الجدل ‏ ف المادية 
الجدلية والمادية التاريخية - فقد تنياً د ماركس > أو « إنجاس © بعدة 
تنرئؤات » وقالا يحتمية جدوثها فى اهتمع الإنسالى . فتاباً « ماري ) 2 
و« إنجلس » بالتركر الرأسالى فى أيد قليلة » وتزايد البروليتاريا . وسبق 
أن قانا : إنهما تنأ بزوال الملسكية الفردية والأسرة والدولة . وقد أثبتت 
الآيام والتطبيق: كذي هذه التنبؤات » وغيرها من التنبئوات المساركدية » 
مما يثرت عدم سحة فكرة حتمية قوانين الجدل 1 


4 4 ا 


فبالنسية إلى استمرار تطور الجتمع مو طبقكين اتنتين ‏ وهما 
البرجوازية والبروليثاريا -- نحجد بعد قرن وربم نقريبا من ظهور اابيان 
ااشيوعى :أن الطيقة الو سطى لا لتنى بل تنثز ايد ويتضشخم حجمالطبقة الوسعلى 
التى يعظم شأنها ياستمرار س فأصبح ذلك علامة على تضييق البوة بين 
الطرقات وامتصاص حدة الصراع الطبق و مخويله إلى سلام اجماعى و لقذغى 
مماث.ا على مايسميه الشروعيون « بالانقلاب الثورى ». 


وفالسنوات الأخيرة .تلاثى الآساس الاقتصادى للتميز ؛ وظهر ساس 
جديد بعبز الطبقة وهو العلل وقد بدا أنكلا من الاي والسيطرة الطبقيين 
سيكون على أساس من العلم المتقدم والثقافة . ول يفطن ماركس إلى هذا 
الأساس . بالرغم من العامية ااتى ادعاها لمذهبه . ف-كان من المنطقى أن تجعل 
العلماء متصدر ن لنظامه الإجماعى ولكنه ' عل ذوك2؟ : 

وأنيحت الما ركديةفرصة ااتطبيق لأول مرة فى الاتحادااسوفيتى .عندما 
نححث الثورة السوفيتية بقيادة لينين فى أ كتور سنة الوا وات 
نجحت الدوره السوفينيه بقيادة ثينين قى | لعوار 11١‏ » واستوات 
على السلطة » وأسقطات القيصرية . وكانت روسيا إذ ذاك بلدا زراعيا لم 
ينتشر فيه الإنتاج الصناعى ال-كبير » ولم :ترا م فيه رؤٌوسالأمو الىوام 
نتركر فى أيد قليلة ولم تتكون فيه طبقة عاملة » بل لم يكن المال جميعا 
كمن نفزء سكير فيه 

نج<ت الثورة نحت لواء الماركسية . ووضعت الماركاية موضع التطبيق 
فصودرت الملسكيات.السكبيرة بدون تعويض ق 8 اوشبر سنة /911ا . 

وآلت المدكيات الزراعية إلى مجالس الفلاحين. وى ١4‏ نوفير سنة 


/ 


(١)انظر‏ النظم الاشترا كية ص ١٠م‏ س 7.” ؛ وانظر لاشبوعية 
ولا استعمار ص 18 . 


<ذضءت كل الم سات الصناعية والتحارية للإشراف الفعلى المباشر 
لاعمال » ثم ألغيت التحارة 'لداخلية » وأمدث الشركاتث ولنبوك » وت#رر 
الاستيلاء على فائض الإنتاج عينيا وهكذا ظن اثاثرون نهم قضوا 
على الرأسمالية » وألموا الملكية الفردية » وع؛ العمال أدوات الإنتاج . 
عيذيا .وظئوا نهم بذاك قد أزااوا التناقض . 


ولحكن < لينين > أعلن فشل التجربة سئة 195١‏ . فالغ الاستيلاء 
على انض الإنتاج هينيا وأعادحرية التجارة الداخلية » وأذن لصغار المنتجين 
أن يبيموا منتجاتهم لحسابهم لحاس وى يولي سنة 1١951‏ . ألغى تأميم 
كل المؤسسات الصناعيةااتى لا بزيد عدد العمال فيوا عنعشرين عاملا .وانيح 
اللا فراد والشركات أن نقيم مصانع مماوكة لها ملسكية فردية. وقال < لينين » 
فى الموعر الحادى عشر لاحزب الشيوعى سنة ١9517‏ : 


/ 
( كوا عن المناقشات البيزنطية عن العلاقة بين الاشتراكية و رأسعالية 


وكانت المهمة الأساسية إذ ذاك هى زيادة الإتاج فى روسيا . بعد أن 
وصلت الخالة فيها إلى حد الجاعة . 


وكتب « ليئين »> فى جريدة « كراستيانوفا > فى > إبريل سنة ١؟وا‏ 
قوله : ( إننا أغبياء وضءفاء وقد اعتدنا القول بأن الاشتراكية شىء حسن 
وأن الرأسمالية شىه مىء . ولكن الرأسمالي ايست سيئة إلا بالنسبة إلى 
الاشترا كية . أما بالنسبة إلى القرون الوسطى ل حيث لانزال روسيا 


متأخرة ب فلوست الرأمهالية سيئة . 


وأعطى شركة ا مريكية حق ا<تكار استغلال بءض الثروات فى الأورال. 
ومح عشرين اءتكارا آخر لشركات غربية . 


مسد ألما 


وصدر مرسوم فى 18 مارس سنئة 145 أباح تاليف شركات مختلطة 
برأسمال حكوى وأجنى'') 

وإذأثيت التطبيق كذي التنيئ الماركسى بزوال الملكية اطامة > 
واضطرت الماركسية السوفيتية إلى إعادة بعض دور الملدكية اخاصة ٠‏ فقد 
اضطرت أيضا إلى إعادة النظر فما تنياً به «ماركس >و <إنجاس» من العام 
بين الآباء والأمبات من ناحية » والآبناء من ناحية أخرى . مما تيح القول. 
بكذب التذيؤ بأن الأسرة ستزول من الجتمعات الإنسانية بسيادة الاظام 
الشيوعى . 

وقد اضطر السوفييت إلى اعادة نظام « الإارث » » وهذا أَنِضًا سير فى 
طريق تدعم الملكية الخاصة إلى جانب. تدعبم الروابط الأسرية . 

ؤتمد نشرتصحيفة 2 ستيسمان > فى >١5‏ مارس مدئة 19468 . رسالة خاصة 
من موسكو وقد ورد فيها  (:‏ موسكوف 0؟ مارس »© أعلن بجا سالسوفيت. 
الأعلى للجمووريات الاشتراكية السوفيتية قانونط جديدا للميراث يهدف إلى 
حهاية الملكية القردية » وحماية حق المالاك » ويقوى فى نفس الوقت ااروابط 
الأسربة . وقد وص هذا التطور الأخيرياً: نهجزء من الإجراءات ااتى نتخدها 
الدولة السوفيتية لخجاية حةوق المواطنين . 


وقد قصرت القوانين السابقة حق الميراث لى الأبناء المباشرين وأبناه 
التينى والزوج والزوجة واللحناجينمم نكن يمولهم الميت أمما القانون الجديد 
فإنة يلسم <تى اشمل الأبوبن والأخوات » ويعمين طردقة جديدة لتوزيم 
اله ملاك التىيوصى مها صاحببا . فيةدم . قرباء الحماشر بن على سوام .وهو 
كذك ديح للافراد أن موا أملاكهم لشخض أو أكثرء أو للبيئات 
العامة بشرط ألا حرمو| الا طفال الصغار أو الورثة تمن لاعمل لبهم » من حقوم 


. 46 - انظر أسس الاشترا كية الم بية ص47‎ )١( 


مه ” .ا د 


للقرر لمم وعند عدم وجود أى وارث تانولى يسكون للمالك الحق فى ترك 
ماله لأى فرد إبشاء)(© 1 


وافوٌ ا ما ركس » بضرورة زوال الدولة بناءا على ضرورة زوال 
الطبقات التى تقترن مها قد ثبت خطؤه . 

فإذ كان الأساس الذى يقوم عليه التقسيم الطبتى - اقتصاديا متا 
عند 2 ماركس © ولرئب على لللسكية الخاصة » فقد سيق الحديث عن أن 
التطبيق والزمن قد أثيتا أن الطريق الذى رسمه « ماركس »© لسير النظام 
الطبقى غير ميح » بل أصبح من المحسوس الآن أنه يسير فى طريق آخرفإن 
انقسام الطبقات لم إسر و طبقتين - بروليتاريا » وبرجوازية - بل 
تضخمت الطبقة الوسطى وتغير الأساس الذى تقسم على أساسه الطبقات . 
فأصبح العم بدلا من الاقتصاد وأثيت التطبيق فساد نظام إلغاء لللكية 
الخاصة » واتجه اتطبيق مهذه للشكلة إلى طريق آخر وهو السماح بالملسكية 
الخاصة وتدءيمها . وعلى هذا : فإن تطور الجتمع الإنسابى محو 
ايع اليو عى ذى ااطبقة الو احدة الذى تلغى فيه الدولة ان يحدث . بل 
أثبت التطبيق غير ذلك . فأصبدت الدولة الروسية قيصرية واستيدادية 
وعنصرية أ كثر من النظام القيصرى ذاته . وليس هذا قاصر| على الحدود 
الإقليمية للامحاد السوفيتى سي . بل مارست الشيوعية السوفيتية كل 
صنوف الاستيداد والقسر على دول « حاف وارسو» الدائرة فى فلسكها 
وماحدث ف الجر »أونشيكوساوفا كيا ليس عنا لبعيد . وليس من للستساغ 
أن يقال : إن هذه إجراءات مثوقتة حتى يسود الجتمع الشيوعى ويتدعم . 
لآن للدة التى تسلطت فيها الدولة منذ قيام الثورة الروسية <تى الآن . قد 
تجاوزت أ كير من نيف قرف » ولم محدث هذا التسلط تغيرا #و لمجتدع. 


. 7794 878 الإسلام والاشترا كية ص‎ )١( 


الفيوصى للنشود , بل تراجعت الشيومية إلى الوراء -- بلرغم مسا أريق من 
دماء - وتنيٌ ماركس بالجتمع الشيوعى ذى الطبقة الواحدة » لم يثبت 
فساده التطبيق والأيام كسب . بل إن القول بوصول المجتمع الإنسانى إلى 
للرحلة الشيوهية » والوقوفءندها . لايستقيم مع أساس للذهب الاركنى 
الذى «قضى بالتغير فى كل شىء طرةا لقوانين الجدل . 


فإما أن يصر لأساركسيون على أن الجتمع الإنساتى سيصل إلى الرحلة 
الشيوعية » ويقف عندها . وهصذا يترتب عليه انطباق قوانين الجدل على 
بءض الموجودات دون إعضها . وبذا تسقط فسكرة حمومية قوانين الجدل 
و<تميلها » وإما أن يقر بعدم وقوف الجتمع الشيومى عند هذه المرحلة . 
وبذا ناث خا التنبق ذاته . ولابد لهم بعد ذلك أن إسلهوا أن امجتمع 
سيدور دورة أخرى -- تبداً من الشيوعية التى سوف يذلهى إإيها » وير 
بعد ذلك بالمراحل اتى قررها د ماركس » فى تنطور المجتمعات الإنسانية س 
ولا تجوز للماركسيين أن يهربو! من هذه المشكلة قائلين : بأن المنهج العلهى 
لايسيح لهم بأن يتنبا بما بعد الجتمع الشيوعى ؛ على اعتبار أنه غير داخل 
فى نطاق التجربة والملاحظة . لانم تنوًا با جتمع الغيوعى ذائه . وهو أم 
يدخل فى نطاق التحر بة والملاحظة . 

وبذا يسكون التنبق الماركمى بالجتمع ااشيو عى» وزوال الملسكيةالخاصة 
والطبقات والدولة تديوًا خاطةًا . 

وبعد هذه الجولة فى منافشة الماركسيةااتى تناولت دعوى الماركسين : 
بأن الوجود كله مادى ولا مكان فيه لغير المادة » وأّن التذاقض كامن فى باطن 
الآشياه كلها سواءكانت طبيعية أم اجمامية س , 

وأن قوانين الجدل حتمية » أل الماركسية عامية تفسر الو<دود افسيرا 
علهيا . عرفنا كيف أن التطبيق أرغم الماركميين على التمليم باستقلال الفكر 

عن المادة » واعطائه وظيفة خاصة به . وغضالفة ماركن فى قوله بأصالة المادة 
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واستةلاها بالتأثير فى التطور . وعرفنا كيف أن تذير الحقائق العلهية الى 
كانت منائمدة فى عصر مار كس أسقط فسكرة التناقض الباطنى فى الذرة . مما 
يقرتب عليه إستقاط فسكرة الجدل فى الطبيعة . 

وبذا تفقد الماركسية أمم صفتين منصفاتها- النى ادماها ها الماركسيون 
وى المادية والجدلية . 

وعرفنا : كيف أن دعوى العهية فى الماركسية ساقظة عخائفتها المنبج 
العلهى الذى يِقَضى محصر مجال البحث ف المحسوس . فتجاوزت الماركسيةهذا 
وأوطت تا كيدات بالنسية لماوراء الس » فأخْرجها ذلك عن أن تكون 
علمية إلى كونها مذهبا فلسفيا أو دينا . 

وعرفنا : كيف أن فسكرة <.مية القوانين فى المادية الجدلية » والمادية 
التاريخية قد أسةطها كذي تذبؤات ماركس . 

بعد هذه الجولة أقول : ماذا بتهى من صفات الماركسية الأساسية 
وهى المادية والجدلية والعامية وحتمية قوانيئها الجدلية ‏ ؟ م 

ومن هذا يألى سؤال : 

إذا كانت الماركسية متهافتة بهذا الشكل . فما الدافع وراء هذه الدعوة 
وما أشبابي ذوعبها وانشتقارها ٠+‏ ؟ ( 


الدوافم وراءالدعوة الشيوعية وأسياب انتشارها 
ونتحدث عن الدوافع إلى الدهوة الماركسية وقبوطا فنقول : كثيرا 
مايقال إن الشيوعية مذهب الطيقة العاملة 6 أو الطبقة الفقيرة ٠‏ 


والواقع غير ذلك . لآنه يوجد من بين من يقباون المذهب اشيوعى 


كثير من الأعنياء . فا الدافع لقبوطم هذا المذاهب .؟ 


- © 


إنه فى صميمه مذهب ب علباع وأخلاق. إيثقبله كل* نِ ع أأصيب: بد اه الأنابية 
وتحلل من مسئو لية الممل وال تكايف » وغابت فيه ا راهية والمسد 75" 
محبة امير للناس وغالبا مائرى فقراء >رومين استقر فى طباءبم الإعمان 
بالعمل والكفاح برفضون الشيوهية ولا يقباونها . والفقير اروم يةبلبا 
ققط إذا احتوت نفسه على رذيلى الحسد والسك-ل إلى جام الأرماق . 


فالدافع للدعوة الشوودية وقبوطاإذن ليس هو اافقر أوالاساب:الشخص 
إلى الطبقة الماملة . وإعاهو الحقد والحسد والآنانية وحب التحالي من 
لبعات العمل وااتكايف . وحياة كيار الشبوعيين ناطقة بذلاك . فار كن 
وإتجاس برفضان أى دعوة إلى إصلاح الجتمع والقضاء دلى الفقر بطريقة 
سامية . ولا إة.لان إلا حلا قاكا على أساس الانقلاب االثورى اناثىء عن 
تناحر الطبقات . 


فيخصص البيان الشيوعى فقرة بعنوان : الأدب الاشترا كى والشيوعى 
بنتقد ذها كل أدب غسير شيوعى - بدعو إلى الإشتراكية وياتقد 
البرجوازبة - وتحاول البيان إرماع هذا اانقد إلى دوافع لدى أصحابه تعويه 
إلى مصالحوم الذائية ويتهكم باجريع . 


فثلا يهاجم البيان ااشيوعى الإشتراكية للسيدية ويربعابا يعصالح 
الإقطاعيين بقوله : ( وكا كان الكاهن والإتطاعى إسيراق دوما بدا بيد . 
كذيك نسير الإشترا كية السكبنو ئية جنبا جنب هع الإشترا كية الإقطاعية. 
وليس أسول من أن يطلى النسك والزهد للسيجى بطلاه من الإشتراكية ‏ 
أفل تدع للسيحية أدضا ضد الملكية الخاصة واازواج والدولة ؟ أولم “بشم 
عوضا عنها بالمحبة ؛ والإحسان » والأممال الرثة » والتبئل » وقال اطسد » 
والتقشف والرهيانية والكنيسة ؟ إن الإشترا كية للسيحية ليست سوى 

٠‏ - الفكر المادى 


للاء للقدس الذى 5-8 الكاامن على نار الغيظ للتأججه بين جواتم 
الار ستقراطية )99 , 

ولا برضى البيان الشيوعى عن اشتّرا كية البرجوازية الصغيرة .مع أن 
نقدها للبرجوازية السكبيرة كان فعالا ومفيدا . لأنه برى فيه دفاما عن 
مصالحيم الخاصة لآن هذه الطيقة كانت مهددة بالذوبان » والانضمام إلى 
صفوف البر وليتاريا . 

فدافعث عن وسائل الإنتاج القدعة بمهاحجمة البرجوازية الحديئة . 

ولا ,رذى البيان الشيومى ء عن محاولات قسم من البرجوازية إجاد 
علاج للااء مراض الإجتماعية . لأجل تقوءة دعام المجتمم البرجوازى . 

ومن هؤلاء : الاقتصادبون » ورجال الير » والإنسانيون » والناس 
الآرن يمتمون إتحسين مصير الطبقات الكادحة »وآنظم أعمالى البر والإحسان. 
إلى أو نك الذن صاغوا الاشارا كية البرجوازية فى نظم كاملة 00 
فضاء فرفوم وأرادوا ها أن تطهر الججتمع البرجوازى من أدرانه التى عو 
إلى بس البو لوتاريين مع الإبقاء على الصمغة البرجوازية ا 
من ذئجه اجاها صمليا يسعى لإقناع العمال أن محصروا مهبم فى تغيير اروف 
الحياة للادية لأن تغير الملاقات الاقتصادبة هو وحدهالذى بفيدمم ؛ وإقناعهم 
أن أى انقلاب ثورى لايفيدمم شيئًا . 


لابرضى البيان الشيوعى عن هذا النوع من الاشتراكية . لأنه ودعو إلى 
البعد عن ااصراع والانقلاب الثورى الذى لا برى البيان الشيوعى طريقا 
ميساغيره لتحصيل مصالح الطرةة البو ليتارية . ولابرضن البيان الشيوعى. 
عن الآهب الاشترا ى والشيوعى الطوبيين . لآنه يدعو إلى تدابير تعمل 
على الحد من التناحر الطب الذى كان لا بزال فسكرة باهتة فى أيامهم . 





.ال١‎ - ١ البيان الشيوعي ص‎ )١( 


)2 لملوا سب 


لا برضى البيان عن كل هذه الآداب الاشتراكية . لآنها تريد إصلاح 
ةم بطريقة سادية وهذا بطديءة للجال نتعارض مع النظر مه الأساسية فى 
الماركسية وهى أن الصراع أو التضاد » أو التذاقض هو تانوق الوجود 
“اه وأن الحل #بروليتاريا : إعا هو الانقلاب الثورى الناثى* عن تناحر 
الطبقات . ومعنى هذا : أن الأدب ااشيوعى مب أن مخدم هذ الطدف 
لم0 ١‏ 
( وقد أس سالشيوعية اثذان لم يسكونا من أبناه الطبةةالعاملة ولاالطبقة 
الفقيرة . ف « كارل ماركس » من الطيقة الوسطى و « فردريك | تجاس» من 
الطرقة الغنية ولكنهما من لاستعدين الشيوعية بالطباع والأخلاق »ء وكلاها 
كوذج لاطبع للمسوخ فى اتجاهين متقاباين كان كارل ماركس - كا يقول 
لأبوه - « أنانيا » لارر بطه بأسرته إلا اعتقاده أنها « مخلوقة من الذهب »> 
العطيه منه كل مابدتغيه » وكانت أمه تقول له إنها مخثى أن يظل طوال مره 
عالة علها وكان صد.قه وصفيه < مجلس » نصضفه همود الماطفة . وحب 
التعالى على أصابه .هذا امود . وعاش داعية « العمل » زهاء ثثلاثين عاما لم 
عمل فبها مايكنى لقونه هاما أوبعض عام ولم يسكن تملس عالة على الناس 
فى رزقه » ولااحتاج أن سكو عالة عل.هم فى أم من أمورللعاش . ولاسكنه 
كان عالة عليهم طبع مثؤنث مدخول يلتق زمامه لكل من عاشرهء ووكانه 
من النساء » وتحب الثورة كما تحب الطبائم المؤؤثة مناظر العنف وسورة 
الغضب واطياج)”" . 
( وأقطاب الشيوعية من تلاميذ 2 ماركس © و< إ باس » جدمم إلى 
« اذهب » طم فاسرك قبل أن جذعمإلها رزق #دود) أو عيش مكدود. 
كال < لينين » فى طفولته يتلوى بسكسر أجنحة ااطير ونهدمم الحيوانااته 





(١)‏ انظر البيات الشبوفى ص + امم 
(؟) لاشيوعية ولا استممار ص +7 . 


الأليفة. . ويقول فى شرح برنايجه دج جضالقيه : إق أسلربه معهم أسإوب 
السدق والإباد »ولا شأن يم بالمناقشة والإقناع ود كم ب إلى صاحيه. 
«جوركق »> فقول إن فناء ثاث 3 الإأمابى لابمذيه وما إعايةه أن 
جب أأش. شيوعية على أساس وكان 2 سحا' يز © رما «شوه الللحاق -_- لإ.نودع. 
أذ برى ضكية البريد بالقذيفة ل جرة ليسهاو عل ورتءات اأوظفين لاةولة 
فمها ( واقغى صياه إن التددس للة.هسر والخاسة للاورة 6 م :تولى الحسكيي 
فيبيد من أسانذتهوزءلائه أضعاف من أبادهم 'قياصرةهن آل رومانوف)(١)‏ 


الدعانة الشيوعية : 


و ساعد على! نتشار اأشيوعية بين مموعات كييرة من اغةراء- وخصموصا 
فى الدول النامية فى هذه الأيام- نوع من الاعاية اتعه الما وكسيوؤلاجتذابي 
الجاهير الله . فسكيف عارس الشروءرون دعاينهم ؟ . 

قلنا : .إن الأساس الفسكرى اغلمفى لاشبوعية إعتمد على فسكرين. 
أساسيتين ها:أن كل شى* بتمتع بالوجود لابد وأذ يكو مادياء وأن كل 
موجود لابد ون غير . وإذا كان اتغير هو هيدا أساديا فى اقلمفة 
الأساركسية . 'فؤن كل ثىء يقف أمام هذا اتخير مب أن يتحعام وافسكي 
ا مار كسى قد وضع «مادىء مط هذه اأوانم أو لعمارة أخرى : وضع 
فظرية فكرية تحمل تابعيهي :ون بأن هذه الموائم لاأساس طا من 35,311 
فبى لابد وأن تخير س هله النظرية الفسكرية لابستهايهم انخاس جيءا أن 
يتذوقوها . ولكها قاصر:على الذين عار» وذاغ-كر اغادفى ٠‏ أو للنةفين. 
منالناس ووولا* وخدم م الن يستطيءون أن يفهموا الآشياء إذا ه ديات 
في ناربات فك زعة ةبكن ألا ابية لقا ى هن الناس اام أن تاج 
المسائل بهذا اأشكل . ولذيك أت امار أكدية إلى 'وع أخدر هن المرض 8 


م 


.774 لا شيوعية ولا استعمار ص‎ )١( 


فعرضت ف-كر'ها بطربقة دءائية نتلاءم مم الجاهير العامة . وللكاها دف 
إلى أءس اطّدن الذى ذف إليه النظرية الفسكرية» وهو إؤناع الناس بأ 
كل ذىيء؟ يتغير حسب قوانين حتمية . وءمات على مط يم الموانم . فماهى 
وذه الموانم النى «هدفت لذظرية الما كك - وكذيك الدعاية المأركسية | 


إلى تحطيمها ؟. | 

إنها المبادىه والتعاليم والتقاليد الثابتة . فمثلا المبداٌ القائل : بأن 
غأمادىء ثابتة - وهو يتمثل ف الددن والفلسفة المثالية والققم الأخلافية 
عثل الفضائل والرذائل - كل أولئك تحار به الدعاية الماركسية . لآنه عثل 
الات وعدم التغير : 

وأا ماكان . فالدءاية الماركسية كا بقول الدكتور تمد الهى . 

( وكر قوتها فى ثلاث نقاط : 

. س معارضة ثبات القم الروحية والأخلاقية والعقلية‎ ١ 

* س مهارضة وضعية المرأة فى الجتمع غير الشيوعى . 

© - الاستخفاف بأُصحاب المزارع » وأصحاب رءوس الأموال » 
و عجيد أصحداب العمل اليدى بعد ذلك كله ) 2١‏ . 

( وغالبا ما ينث الشيوعيوق سعومبم عن طريق القعة . فمندمم أن 
القصصة شرف أبواب الأدب : لأنها تسكتب لدرلاء 6 و(صاح لث الدعاية 
الشيوءية٠٠..‏ وءند مأنها لادينيهى أن ندار عن موضوع غير موضوع القضايا 
الإجياءية 000 


)١(‏ الفحكر الإسلاعى الحديث ودلته بالاستع.ار الغربى ‏ د . البهى ص 
(*) فى ب . عداس الغقاذ - ضنالا. سلاسةة الَر . المدد ## سم وار 
المنازرك١١٠‏ اغسظين سنا و14 . 


مسااء اام 


الماركسية والعالم الاسلامى 


عندما ويد أن فتحدث عن أثر للاركية فى امالم الإسلامى نقول < 
إن للكركسية اتبعت فى عرض للذهب طريقتين . إعداها تتبع الآساوب 
الفكرى أو الفاسق » والأخرى تقبع أسلوب الدماية با يتطلبه من تر ويج 
ونبويل . وسيق أن محدثنا عن اللاركمية فى جانبيها عذبن . وأستطيع. 
القول : بأن للاركمية مجانبها الفسكرى والدمائى وجدت رواما فى امال 
الإسلامى فى السنوات الأخيرة: . 


الفكر لأسا ركسى ف العالم الإسلامى : 


فأما عن الفسكر الماركمى الذى أخذ طابعالاسنمةٍ . فقد انتقلى إلىااعالم, 
الإسلامى عن طريق الأحزاب الشيوعية النى انتشرت فيه . وخاصة فى الدول. 
الإسلاميةالتى اعتنقت حكوماتها الفسكر الاشتراى . فقد حملت لض هذه 
الحسكومات - بقصد منها أو بغير قصد - على "روبج هذا الفسكر عن 
طريق أ جهزة الإعلام وعقد إع ضالخلقات الدراسيةاتى شرف هلها الادزاب. 
الحسكومية »4 وروج فا للاأفكار الماركدية نحت شعار الاشتراكية . وقد 
رأينا الأنباء التى نقلت إلينا نشاط الأحزاب ااشيوعية فى ال وداف والعراق. 
حتى لقدسيطر الحزب الشيومى على الحم فالدراق فى ظل حم عبدالكريم 
قاسم سنة 1484 ٠‏ ورأينا موقف اأزب ااشيوهى السورى هن الوحدة بين 
مصر وسوريا . ورأينا أيضا أثر الأحزاب الشيوعية العربية فى حزب البعث. 
السورى والعراق ختى الآن 

ويدل على أثر الشيوعيين العرب اابالغ : ماتحدث به الد كتور ,سان 
السبائىى إلى السيد « زايتف © أحد كبار الحارجية اا وذيتية . وقدكان. 
فى زيارة للاتحاد السوفيتى مع وقد جامعة دمشق بدعوة من جامعة «وسكي 


١‏ لت 


فى يونية سئة 1487 . قال : ( إننا فى البلاد العربية لا ممكننا أن للثتقى مم 
الشيوعيينلءوامل كثيرة ؛ منها . أن سياسنهم الوطنية ليست مستقرة 0 
ليست مستوحاة من مصاحة الشءب بل من مصلحة حزيهم قبل عىء ثم 
هى نتوجه بتأثير خارجى » ومنها : موةف الشيوعيين فى بلادنا من الأدن . 
واستمر فى حدية إلى ااسيد2 زايتسف »© ثم قال 2 أؤكد لك أن بلادنا 
لن مختارالشيوعية عقيدة وعندها أديانها . وطاشخصيتها وماضيها وطموحبا 
وإذا كان الشيوعيون العرب يقولون لم غير هذا فإنهم يضللونكم)'" . 
وحديث الدكةور السباعى هذا إلى السيد « زايتسف »© إمطى انطياعا 
عن مدى نشاط الشيوعيين العرب ف النرويح للماركسية » وعن موقفهم من. 
الإسلام للتمثل فى رعضه وإحلال للاركدية مله فى توجيه اجتمع ؛ وعن, 
ارتباطهم فى نشاطوم بتوجبهات من خارج العالم العربى » ومحاولامم إفناع 
الاتحاد السوفيتى بأن مصالحه مرتيطة بنفوذ الشيوءيين العري فى العالم 
المسرنى . ش 
ولنأخذ مصر كثال لنطيق عليه ما قلناه . فقد وجد فنها حزب شيوعى 
منذ زمن بعيد » كان يعمل على نشر المذهب بكل مالستطيم هن وسائل . 
ولسكن الح-كوماتكانت أضغط عليه ؛ ول يستطع أن بتنفس محر بة إلابعد 
سنة 18468 . بعد أن أقيمت علاقات تجاربة بين مصر والاءاد السوفيتى : 
وأخ لذ فسطا أ كبر من حرية العمل . عندما أعلنت المسكومة. 
للصرية بقيادة « الرئيس حمال عيد ااناصر »© اعتناق الاشئراكة اأعلمية ه. 
وبدأت إجراءات التأميم » هنالك اضطرت الحسكومة إلى «برر ”بريه 
اتجاهها الاشترا ى فلم مهد سوء ساركدى . آستقى منه مع محفظات 
ليس طاقيمة فى نظرى . 


(1) اشثرا كية الإسلام د . مصدانى السياعى ص١١‏ ؛ ١١‏ ط." ‏ الدارالذومية 
الطاعة والنسصر 7 


الوم ا 


الهم آذ أن أجيزة ات بدت /ردد بعض ات الكلية حت 
ها التفكير 3 3 «الفسكر مر الواقعى وما إلى ذا د دن ا 

وقد أنيح ل دخرشوف» أن دوج لاما ركسية أمام مجلس الأمة للمرى. 
فقد ألتى خطاا امام أ ءضاء المجلس فى يوم 1434/9/1١‏ وقدمه « الرئيس 
جال ويك الخاصر » إلى ااثوانب بقوله : 

( إلى أول مجلس للاامة يتحملٍ مسبوليته التاريخية بعد إعام مرحلة 

التحول الإشترا ى المظيم » وبالتالى فأنم هنا أولى الطلائع التى قدر لطا أن 
تتحمل للسئوليه التاريخية فى التقدم - بالإشترا كية ‏ إلى مرحلة 
الإنطلاق العظيم )7 . 

وحاء فى حديث « خروشوف © عن مادىء التماإش الدملحى . المتمالة 
فى أن - من كل سب قدرته ولسكل سب حايائه ل ما فحواه: أن 
هذه الأهداف لا تنتحةق إلا فى ظل الرخاء الإةنصادى دون غيره حتى ولو 
كان هذا بغير الأديان و7شريعات السماء قال : 

( إننا نبذل كل ما لديئا من الجوود لتحقيق هذه الأهداف ؛ حقيق 
مبادىء التءااش السلهمى» كل حسب قدرته .؛وكل حسب |<تياجاته . و #قيق 
هذا للبداً لا سكن إلافى أحوال الرخاه الكامل الذى لايتأنى من السموات 
أبدا . بل إنه سوف يأنى عن طريق سمل الشعوب وإرادها نتيجة لتحقيق 
المشروعات الإقتصادية التلفة والجبارة )290 . 

وجاء فى حدبئه عن التقدم الملى الذى حدث نتيجة الإشترا كية ما 
خحواه : أن روسيا تقدمت إفتصادا وعلفيا» وإرتادت الفضاء» وإقتعمت 


() الأهرام 1554/0/8 س١‏ . 
6 المصدر الساقى ص . 


دسم ب 


7 7 ماءتتى هذه الكانة خرفيا قال : ( فاق روسيا'أتى. كانت. متأخزة 
إقتصاديا فى للاضى محولت الآن إلى ثالى بلاد العالم من حيث الإقتصاد» 
اماي تقتحم المسماء بسكل قرة وإصرار » بكل ما ف عيذه المسكسة من 
معان حرفية . بعد أن حةّقنا الجولات الفضائية المختلفة )297 , 

ومدى إقتحام المهاه بكل ما تعنى هده المكلمة حرفيا يفم . عندما 
نستميد الأذهان ما تاله ه جاجار .بن » - عندما ماه من رحلته الفضائية ‏ 
من أنه بحث عن الله فى المماء فلم بده . 

وه_كذا روج 2 خروشوف « لاحمادىء للاركسية أمام أعضناء ماس 
الآمة المأمدرى وخصوصا المدداً القائل : إن عاتن التقدم البشرى هو المامل 
الاقنصادى ووده وإنث الدن معهوق لاغءعوب . بل إن الدن أء حقيقة له على 
الإطلان : وخصوصا أن الروس نموا عن الله فى المماء فلم يجدوه . 


وفوق هذا : تمد أنقأ الإبماد الإشترا كى المماهد الإشترا كية 
ومعسكرات الشباب النى مخرج الشباب الصالح لاتوجيه فى التنظيم المدعو 
د منظمة ااشباب الإشترا ى © وأحيط المنتسبون إلى هذه المعاهد 
والمه سكرات بالرطاية الكاملة وكوف" الممتازوذ منوم بإمطاتهم فرص التفرغ 
السيامى نظير مكافات مالية فوق مرثياتهم وأنيحت طم فرص إجتماعية لم 
تسكن تتاح لغيرتم على مستوى الشعب المصرى وبالججلة نقد ربطوا التفوق 
الإجتناءى بالتفوق ى هذه المعاهد والممسكرات والإخلاص لمادى* منظمة 
الشباب . فى ظل هذه الظروف لقنت المرادىء الماركسية حت « شمار 
الإشترا كية المربية العلفية » . 


د والرئيس أنور السادات» وشير إلى هذا التروي المأركمى أأثناء حد يثه 
فى إجماع الاحنة المركزية يوم ١١‏ بوليو سئة #/ا3ؤ . وندما ودل بف 


18م م 


الحديث إلى الورقة الفسكرية النى يجبرى إعدادها لتمرض هلى الموعر 
القوى بقوله : 

( هذه الورقة الف-كرية غرورية <تى نستطيع ا أن نفسر الميثاق » 
ونتجنب >مليات التأويل الى تعرض طا الميئاق . حيث جنحت بعض. 
التفسيرات إلى مذهب معين هو المذهب الماركمى ) )١‏ . 

وبالطبع فإن « الرئيس أنور ااسادات > شير إلى امار كسيين خارج 
مصر وداخلبا - الذين نادوا بالمدادى* الماركسية يت شعار الإشترا كية . 
التى كان ينادى مها 2 عبد الناصر » . وكان الما ركسيون داخل مصر فى هذه 
الأثناء يحاولون الضغط على الحكومة المصرية » مستغلين فرصة إحتياج 
مصر إلى مساعدة الإحاد السوفيتى ويدل على ذلك شكوى « الرئيس نور 
السادات © من هذا الوضم فى حديثه فى نفس الشهر عناسبة الءيد الحادى, 
والمشرين لاثورة ,فشكا من >اولات بعض اافدّاتق الداخل ‏ اتى استغلت 
صفتهاء وإستغلث المذهية - لتحقيق بعض التحركات اتحةق.ق أهداف 
لم فعرضت العلاقة بين مدر والإ>اد السوفرتى إلى الإهتزاز90) . 

وه-سذه اانئات اانى كان يعنها الرئيس أنور السادات هى عبارة عن 
الما ركسيين الموجودبن فى داخل مصر » ويحاولون الضغط على الحسكومة 
المصرية لكى ننحه نحو الماركسية . وكان ذلك كله نتيحة لأثير أجبزة 
الإعلام » والمعاهد الإشترا كية ومءسكرات ااشباب قبل ثورة التصحيح 
النى قام ها < ارئيس أنور ااسادات » فى ١9‏ مابو سنة 1571 ٠‏ 


دور منظمة الشياب الإشترا ى فى الروج للماركسية وموقفها من الدن : 
والآن نلقى ضوءا على المسادئء المار كسيةااتىكا'ت “درس فى الماهد 
الإشارا كة 04 والمسكزات الشمابية .كانت هله المماهلى والمعسكرات عارة 


(1) جرريدة الأخبار ص .بوم 1937/97/11 . 
(0) أنظر جريدة الأخيار ض م يوم 9917/9/96 . 


وام 


عن ثلاث مراحل . مخرج مها المنتدب 0 بعد إمتهاه المر<لة الثالئة هوجبا 
مباعنا . بد أ كتاب المرحلة الأولى وكنا ب المرحلة الثانية عمال كتبه 
«الدكتور سين كامل مهاه الدين» » يتحدث فيه عن المعرفة الإفسانية وعق 
المنهج العلبى » ودراسة المتمع الإنمالى » والقوانين ااتى بجرى عليها. 
نظام الجتمع 5 
فيءطى الدكاتب لحة عن تاريخ المعرفة الإفسانية ل وبركز فنا على 
المذطق - ويقارن بين الحنطق الأرسطى والمنطق الحديث ويدن المنطق 
الأرسطى ويرفضه .ثم برى أله قد إنتقل إلينا هذان للنطقان إرثا من 
الماضى على إختلاف أشكاطما . 
واواجه فى العصر الراهن صورة متطورة لوجه الحلاف بين لانطقين .' 
فتق-م مناهج البحث إلى منهجين : الآول ذالى .4ك على الأ.ور طيها الآراء 
الى تناقلتما الأجيال » وصارت كالاًمثال .. أو.طبقا للءواطف ٠‏ ويتجاهل 
واقع الأهور والقوانين الموضوعية النى نتحكم فيها . 
والثانى نظرة موضوعية ( تومن بالواقع كحقيقة لها قوانين علدية تؤثر 
فها وآسيطر عليها » م نثومن بالأسلوي العلبى الذى ينظر إلى ااسكون على 
أنه قابل لل كتشاف وقابل لاوم والمعرفة . وتنظر للمعرفة على أنها طربق 
مفتوح لل كتغاف دون ما حد من تمصب أو عقد . واقد فرض الأساوب 
الملى فى جيلنا هذا و<وده؛ وجعل مفروم الفؤفه - كغيديات خامضة . 
أو نقاش سةسطالى لا نتيجةله - أمرا لا يمسكن قبوله ولا يصلج إلا 
كذ كرى تاريخية فى تطور الإنسانية . لقد فرض العل والمعرفة وجودهما 
على الفسكر والواقع الإنسانى ٠‏ ومع التطور المذهل فى شتى الإئماهات 
إزدادت الحاجة إلى وجود الأساون الذى يضمن الوصول إلى لدع 
والأهداف. ْ 


مه 


نفسة:أمس! حَيونا. ولد أصبح الؤدسول إى الأهياف مرهونا بأساوب 
الوضّول إلى هذه الأهداف » بل وأصبح الأسلوب ااعلمى ف معظ الأحيان 
هو الطربق الوحيد. لاوصول إلى الأهداف .دون مافرزصسة للصدفة 
أو الا رتجال )١١)‏ . 

و<تى المددفة أوشكت أن مخضع لعل الحديث » وقد توصل العلم إلى 
قياسها و<ساءها وتوقعها . 

وهدف الدراسة ؛ الؤصول إكى الأقيقة . ولكن ما طبيعة الحقيقة التى 
تهدف الدراسة إلى الوصول إلها ؟ . الحقيقة التى ممب الوضول إلها لا بد 
وأن :-كون مرتدمفة بالو اقم الملفو س . مكل قوافين للم عانيكا الاقليدية التى 
عسكن تطديةها على المهسوسات. ول-كن عندما محاول أن لدرس الأجسام 
المتناهية فى الصفر تفقد هذه القوانين مجال طءيةها ولستبدل بقوانين 
الأعداد الكبرى أو القوانين الإحصصائية . 

والحقيةة لها وجبهان : وجه «طلق » ووجه نسبى . فلوجه المطاق هو 
عبارة عن الةيتمة المطلقة التى يسعى الالم إلى الوصول إللها بالأساوبي 
الممى » وتزد'د بها الممرفة الإتسانية . 

والوجه النسبى هو ذلك الوجه من الحقتمة الذى وإن كان #توى على 
بذورااحقيقة اأطلقة إلا أنه يدل هلى ما وصلت إليه المهرفة فى زمان 
وتكان معينين فعرنتئا بالذرة الآن وإ كانث كبيرة. إلا أنها نسبية 
بالقياش إلى الحةيقة المطاتقة . وااحقيقة النسبية هى الوجه المشرق فى #ال 


ولا بد لنا إذا أردنا الوصوق إلى العقيقة من أن نتبع عدة أمور 
جوعربة وهى : 


(1).: ماضسرات المرحلة الأدلى. » منظمة الشياب بالاحاد الاه شترا ك 
التربى ص ”7 4 .م 


. محديد المشكلة . > ب لصحيل‎ - ١ 

© ل محديد الوسائل . 

4 س اءتيار الحلول المناسية للمقكاة المدروسة . 

والأذى مبدى هنذا هو ما سمى بتحديد المشكلة أو الحدف . لأنه 
محتوى هلى ليح بإدانة ما وراء الطريعة اوظدا ددسم ى ]براد نصه : ( لايد 
من محديد أو تعريف المشكلة أو الحدف “هن الدراسة بوضوح ودقة » 
قالبده فى الدراسة أو لعمل دون نحديد للاأهداف أو المشكلات هو اوع 
من المغامرة المتبورة » وارتياد للعجبول دون دليل مذهون . ولا مكن 
بداهة لارحاة الذى بةمرد واخة فى الصحراء أن بتحه إلى موقعه هذا دون 
الاستعانة بروصلة دقيقة إستدل منها من بدء الطردق إلى أنه يسير فى اماه 
الحدف الدد . إن الشمارات البراقة والآلفاظ الجوفاء لم تمد تصلح فى 
عصرنا هذا أن تكون أهدافا . ول-كن لا بد من حقائق محدودة مرئبطة 
بو اقم الحياة » ولا بد من أغر اض مهوسة سكن أن محدد إوضوح وجلاء 
وأن يمخضمها الملم للهعرفة والحساب وعلى سبل ا مدال إن هدف مضاعقة 
الادخل القوى فى ٠١‏ سنوات هو هدف محدد الى لادراسة وقابل 
التحقيق )20 . ش 

وب علينا أن نطبق الأسلوي الملمى السالف الذكر على دراسة 
القوانين النى محم الجتمع الإذالى س بطريقة تلام هذه المشكل ل 
فندرس القوانين اتى تنك فى الجتمع الإنسانى و تاوره ٠‏ وقبل أن يدا 
الكائب فى دراسة هذه القوانين قرر أن دراسة العاوم ااقلدفية قد بدأت 
قبل كثير من الملوم الطبيعية بزهن طويل » وتأخر تقدم الملوم |الاجماءية 
ولقد كان من أسباب ااتأخر ومن ظواهره طق رئيسى ذو جاابين 
مترابطين ها .: ا 


)0( المصدر السابق ص ١‏ 


الجانب الأول : العلة الغائية . أو مبداً الغابة . 
الجانب الثالى ؛ المقدة السببية الخطية . أو الواحدية الأتجاه . 


فأما من العلة الغائية فقد حبس كثير من المفسكر بن أنفسهم وراد 
ستار حديدى يتمثل فى الاعتقاد بأن كل شىه فى العالم وجد لتحقيق فاية 
معينة . وأن هذه الذابة عي الست االحقيتى فى وجوده م برحءون 
بفكرثم من هذه النقطة إلى الوراء ياولون أن يفسسروا الظاواهر كبا 
طبتما هذه الذاية مهما تعارض التفسير مع ااوآقع الموضوعى . وظهر بعد 
ذاك خطاً هذه النظرية » ذوى م من ناحية المنطق خلط » ومن ناحية الفلسفة 
عقيمة » ومن ناحية العلم اك 

وأما عن العقدة السببية الخحطية , أو الولعام الامجاه » فتد أصابت. 
العلوم الإنسانية بنكسة أخرى تتمثل فى أن كثيرا من المفسكر بن صاروا 
فى متاهات لا نهاية طا فبحثوا ءن أشياء ليس طا طريق يوصل إلمها . وهى 
الأسباب الأولى الظواهر والآشياه ؛ فبحثوا عن الأسبانٍ الإممادية البعيدة 
الخامضة » وتصوروا أن السبب هو عنصر الإ#اد . ويبحثون فى سلسلة 
الأسياب ختى يصلوا إلى مخيل قوى خدية وراء ااظواهر ؛ وأغفاوا البحث 
عن الأسباب الأساسية » والكشف عن العلاقات السببية بين الظواهر فى 
واقعها المتحرك الحيوى ؛ و بذلك اذساق الفسكر ( وراء سسراب التفسكير 
الميتافيزيتى الذى كانامتداداً لان سكير البدالى الساذج الذى يث من باأسحر 
والشعوذة .. ولقد استمرت هذه النكسة حتى جاء « ستيوارت «ل > 
حفرر العلاقة السببية من فكرة العلاقة الحطية فى الإيجاد الى تعبر عن 
إرادة مجرولة )27 . 


وحصر التفكير فى الأسباب على أنها مجموعة من الملاقات التى تسبق 


)0( الصدر الما بق ص 53 
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أو تحب الظواهر المدتلفة .. وأعجه التفسكير: العلبى السكشف عن القوا نين 
التى مخضع لما الظواهر : بدلا من اأسعى وراء الآسيان الأولى للا شياء . 

وبرى الكائب :أن دراسة المجتمع الإنسانى جب أن مضع للاأساوب 
الملى . 

فتدرس القوانين التى ,يخضع ها باعتماره جزءا من اسكون ممرى عليه 
القوانين التى يجرى عليه . ويجب أن يدرس الجتمم لكشف نلك القوائين 
التى تجرى عليه . وجب أن يدرس الجتمع لكشف "لك القوانين مضع لما 
غلوأهره . 

وببتعد عن السببية الحطية النى تهدف إلى دراسة ااعلة الأولى . ويبدأفى 
الحديث عن القوا نين الى يمخضع لها الججتمع فى تنطوره. وبعدالقوانين للاركسية 
للمروفة وهى . 

١‏ ل ترابط عناصر! الحياة : والحياة هذا تشمل - الطبيعة والجتمع 
الإنسانى - ععنى : أن ظواهر الكو كلها مترابطة تتبادل التأثير بعضهاى 
بمض مما يصعب علينا الوصو ل إلى الحقيقة المطلقة. نظرا لأنوسائلنا للمءرفة 
ممدودة وهذا تأى اتنا احمالية . 

؟ - الجديد ينيبت من قلبالقديم : عمنى أن القدم #توى لى جذور 
الجديد . ويمكن تطبيق هذا على المجتمع الإنسالى فى ظواهره المختلفة . 

" - التخيرات الكية والتغيرات الكيفية ٠‏ 

غ6 ل صراع الأشداد والمتناقضات 8 

وهكذا بدن الكائب الأساوب الميتافزيقى ويراه ضربا من الضلاة 
والفموذة لابفيد شيئا. ويوجب اللجوء إلى الأساوي العمى الذى محصر 
البحث ف الوقائع الملدوسة . ويفبغى أن يسكون هدف الدراسة هو الوصول 
إلى الحقيقة الى يجب أن تسكوق مرتبطة بالواقع المموس . 


- فض 0 


بالأساوي المى المعتمد على التحربة والملاحظة ؛ ولدئعد عن الشعارات 
البراقة التى لمكن أن مخضم للا'ساوي العلى . ومعنى هذا : أن الكاتب 
بريد أن يحصر الإذسان فى الواقم المادى فقط » وعنعه من ارتياد الآفاق 
غير المادية . لآن ذلك لن يمل مشا كله ولن يفيس :شيئا . 

ويجب أن ندرمن القوانين الى يسير علبها الجتمم الإنسانى بالطريقة 
العاءية السالفة الك كر فقط درن غيرها . 
الماركسوون . فيستبعد اايتافيزيقا ومنها - فسكرة الإله والحاق -- وييحصر 
الإنسان فى الوقائع. الأرضية ؛ ويجمل المنادية الجدلية هى الأساس للتفكير 
المحيح ف مشا كل المجتمع 5 


موقف منظمة الشياب الاشارا 35 من الدين الإسلامى 0 





والموجوون ف المعاهد الاشتراكية .ومعسكرات الشباب يركزون غلى 
فكرة استبعاد الدن عن الحياة 6 وريدون أن عدوا أوجيه الدن عن 
المجتمم . ريتضح ذلك عندما يدرسون لاشياب علافة الدين بالقومية العربية 
اللى كانت ندوءوة شائمة فى عبد الرئدس « عبد الناصر »© . فكاات دعوة 
أساسية إلى جاني المبداً الاشترا ى . فيدر سون فى المرحلة ااثالثة متمالا 
حت عذوان 2< القومية العربية © كتبه الدكةور 9 حي اججمل » وقسم حديثه 

0 9 
إلى اربعه عناصر هى : 

. مفروم القومية عممءى عام‎ -١ 

؟ ‏ تطبيق هذا المفهوم العام على الهو مية العربية . 

6ب حركة القومية. ألدربية.فى الوقت الحاضير . 


امم - 

وات وضموق القومية العرلية -: 5 

ولك نبين علاقة الدين بالقومية العربيةفى نظر موجهى «نظمة الشباب 
الاشترا كى . ينبغى أن نتعرض لرأى الكاتب ف العنصرين الآوفين وهما : 
مغبوم القومية على وجه العموم » وتطبيق هذا المفبوم على القو»ية العربية 5 

عندما نحدث الكاتب عن مفبوم القومية ‏ على العموم س نبه على أن 
هنالك أظريات كثيرة . منها ماجمل الوجود القومى نتيجة سيب واحد » 
ومنها مايجمله نتيجة أسباب متعددة . وذكر من ااقسم الأول عدة نظريات 
وهى : وحدةالجنس ووحدة الدبن ووحدة الإرادة ووحدة اقلغة . 

تلك النظريات ااتى ترجم الوجود القومى إلى سبب أو عنصر وحيف .., 
ورفض منها المظريات القائلة : بوحدةالجنس ووحدة الدبن » وإرادة 
التوحيد » وقبل وحدة الاغة على اسع جوهرى ىف ووذ القوية 
ولسكنه غير وحيد. 

والأذى يعنينى هنا : هو رأى الكاتب فى نظرية وحدة الدين - فإنة 
يرفضها كأ'ساس لوجود القومية - سواء كان سببا وحيدا أم مشتركا مع 
غيره ‏ خالا بذك حقائق التاريخ ٠‏ ويستدل على عدم صلاحية الدين 
ليكون سببا من أسباب وجود القومية بعدد من القوميات يذكر منها 
با كستان و ]براق والآمة العربية س . 

توحد الدين فى هذه الدول . ومع هذا نتم فيها قومية واحدة. وهذا 
أيضا مخائف لحقائق التارعخ فإن الإسلام استطاع لفترة طوبلة أن يقيم تومي 
واحدة بين شعوب من أجناس مختلفة . وذوى اغات مختافة على أساس مز 
وحدة الدبن. ٠‏ 

ولحطورة هذا الرأى نورد ماقاله الكانب بنصه : 

(:وخلاصة الرأى بالنسبة لعلاقة الدين بالقومية » أن الدين الواحد أئ 

١؟‏ - الفكر المادى ! 


فاه 


الغالب سيب من أسباب القوة فى السكيانالةوى ولكنه بيقينليس سببامن 
أسباب الوجود الدبن الواحد أو الغالب بين مجموعة من الناس لادستطيم أن 
مجمل هذه ال يموءة قومية واحدة.ولكن الدينالواحد أو اغالب داخل ت#وعة 
قومية يكون سببا من أسباب قوة الكيان و عاسكه . وهنا الفرق بين سبب 
الوجوه وسيب القوةٍ . االدن الواحد أو الغائب إذن ليس سببا أو أساسا 
الوجود القوى » وإن كان سببا لقوة هذا الوجود )١١)‏ . 

وءندما اتهى الكاتب من الحديث عن النظريات التى توجم الوجود 
القوى إلى سبب وحيد » وقبل منها نظرية وحدة الاة فقط على مها عنصر 
أسامى من عناصر وجود القوءيات -- ولكنه غير كاف وحده لقيام 
القوميات - بل محتاج القوميات فى وجودها إلى عناصر أخرى . 

محدث عن العناصر الضرورية إلى جااب وحدة اللغة بقوله : 

( والواقم أن دراسة هذه النظريات و:قعى الدراسات الختلفة فى شأن 
القومية توضح لنا أن العناصر الأساسية والآركان الأساسية النى يقوم 
علها الوجود القوى تتمثل ساسا فى الآهور الآنية : 

أولا : وحدة اللغة . 

اليا : التراث المشترك أو وحدة التاريخ . 

مالا : المصير المشترك أو وحدة البدف . 

والواقع أن هذها لأركان الثلائة تفترض وتؤدى فى نفس الوقت إلىركن 
رابع فاية فى الأهحمية وإن لم يعالجه كثير من دارمى القوميات . ذلك هو 
عنصر الإستمرار والإنصال ف الوجود القوى )9 . 

وهكذا اعتبر هذه العناصر وجود ااقوميات - على وجه العموم - 


)0( محخاضرات المرحلة الثالثة ‏ منظمة الشباب ‏ الإمحاد الإشتراى ص©١١‏ . 
(؟) الصدر السابق ص 1١1١7‏ -118. 
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وءندما أراد أن يتحدث عن ممهوم القومية العربية رأى أن نقك العناطر 
حمنط.ق ماما على القومية العربرة .<ى أن الميثاق اءتبرها و<دها فى محديده 
هناصر القومية المربية وقول الكائب : 

(الواقم أأننا ستطيع أن نقول بغيرادعاء أو اذتعال : إن المفهوم القومى 
:العام بأركانه التى استعر ضّناها لايوجد له :طبوق أوضح ولا أكثر ممهسيدا 
٠‏ هن الآمة المربية ذات الوجود القومى العرنى . وقبل أن أستعرض هذه 
الأركان التى محدثنا عنها لعزى مدى توافرها فى السكيان القومى العربى مهد 
أنه من الأوفق أن :هدم رأى الميثاق فى هذا الصدد . « إن الآمة العربية ل 
:تمعد فى حاجة إلى أن نيت حقرقة الوحدة بين شعوما . لقد مجاوزت الوحدة 
هذه المر<لة وأصبحت حقيةة الوجود العرلى ذائه . يكنى أن الآمة العربية 
"ملك وحدة اللغة ااتى تصنم وحدة الفكر والعقل » يكنى أن الآمة العربية 
ميك وحدة الناريح لتى [صنع وحدة الضمير والوجدان » ويكنى أن الآمة 
العربية غلك وحدة الأمل الى تصنع وحدة المستقبل والمصير » والواقم أن 
هذه العبارات من الباب الناسع من الميئاق حمعت أركان القومية التى يتفق 
علي,ا الباءئون ف القومي.ات . وقطءت العبارة فى وضوح وبساطة بتحقيق 
هذه الآركان ووجودها بالنسية للاامة العربى 0 

ومن يتأمل فما سبق - مهد أن الكاتب رفض أن تمكون وحدة 
الدءن عنصرا أساسيا من عناصر وجود القومية وما . وعلى هذا يكون 
الدين ليس عنصرا من عناصر القومية العرنية - فى رأى السكائب » وق 
رأى الميثاق الوطنى- وهذا! يتضح من تطبيق الكائب مفهوم القومية .الذى 
أومضاه . على ع.ارة الميثاق فى ديد منهوم القومية العربية . والذى بزفض 
فيه أن يكون الدين منصرا من عناصر القومية . 
٠‏ وأكتر من هذا : عندما يقترح إشارة الميثاق إلى وحذة التارعم فبينا 





.189 - ١١ص الصدر الساءق‎ )١( 
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يقرر التاريخ . أ الدين هو الذى صاغ هذه الوحدة.. برفض الكاتب حقائق 
التاربخ . ويرى أن تاريخ السكيافااعر بى ظل مسةقلا عن التاربخ الإسلامي 
وأكثر من هذاأن الدول الإسلامية كانت محاذظ هلى قوها طلما تعن 
بكيام! العربى » ونضمف إذا ابتمدت عنه . 

يقول الكاتب : 

) ويستمر اخقلاط التاريخ العر بى بالنار بح الإسلامى قرونا طاوبلة . ذلاك” 

كلهم يئرد مطلتقا إلى إذابة الكيان العربى واختلاطه بغيره من ااسكيانات ااتى. 

كانت وما تزال ندين بالإسلام ولا تنتمى إلى العروبة . ومايزال المؤرخون. 
رون ضعءف إءض الدول الإسلامية وسر قونها فى محافظتها على كيانها العر فى 
أو | بتعادها عنه. مما يدل بين على أنالعرو بة أوالوجود القومى كان أساسا” 
مميزا للحضارة المربية )/©. 

و إلى هنا فتبين كيف أن الامحاد الاشترا كى كان المقن الشباب ‏ الذى. 
يده لقيادة النضال - المبادىء الماركسية كا سدق ٠‏ ويغرس فى أذهانهم. 
فبكرة أن امجتمع العربى تحب أن يخلو من عنصر الدين كقوم من مقومات- 
وحموده ٠‏ 

وهسكذا فرغ الموجهون ف المعاهد » ومعسكرات ااشباي - التابمق 
لمنظمة الغباب الاشتر ا كبى ‏ القومية العربية من الدين فى محاولة لأذيغرسوا 
فى الأذهان نكر إبعاد الدين دن التوجيه فى الياة المامة . ولكن. 
لابد لحم هن أن بتملقوا واطفة العباي لدينية . ذ.كان أن وضعوا ا ١‏ 
ضمن محاضراث المرحلة الثانية بعنوان : القيم الروحية والاشتراكية .. 
وافتتح بالقول : 

( إن موضوع « القيم الروحية والاشتراكية » بفرض نفسه فى كثير من. 


٠ ١7 المصدر السابق ص‎ )١( 
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طافسقول والنفوس حت عنواق آخرهو < الدين والاشترا كية » أو الإسلام 
:والاشترا كية © . وهذا لأوضوع :دعر ض فى نوعين من الأزهان » ويطوف 
فى نوعين من النفوس : فهو يطوف أحيانا فى أذهان ونفوس إبادة وعخلصة 
وصادقة :ؤمن بالله ورسالاته ؛ و:دند.ين الحق غم مد عليه الصلاة والسلام 
ممع عدسى عليه السلام » وتؤهن فى ذأمس الوقت بأن الطريق الحم #اخروج 
هذا الوتمم من االتخاف الافتصادى ومن ن الهلا الإجماعى ٠٠٠‏ هو طريق 
الاشترا كرة ٠.‏ فيكون من حقها أن تتساه دل وآن ف قف موقف طالب 

» وأن تطاب محديد الملاقة بين الإسلام والدبن وبين الاشتر ترا كة بصفة 
عامة » وتريد أن تطمدّن إلى أن ولاءها للنظام الاش شترا كى لاعس من قريب 
ولا بعيد ولاءها الأسيل لدين الله تعالى )20. 

ومن هذا بتضح : أن للقال مد به طمأنة الهباب - الذى يثومن 
بالدين أو بالقيم الروحية على زوجه المموم . وف الوقت نفسه يؤمن 
جالاشتر اكرة كحل حتمى لمشا كل الجتمع - إل أنه من الممكين انمع بيهما" 
وذا متم للقال ببحث العلاقة بين القيم ااروحية » والاشترا كية الثى لاتفيم 
فى الجتمم للصمرى إلا بءنوان : العلاقة بين الدن والاشثرا كية . 

ولبيان الملاقة بين القمم الروحية وبين الاشترا كية يقرر الممقال : 
أن لليثاق الوطى محتوى من الناحية النظرية على #ورين أساسيين وها : 

١س‏ الإعان بالله وكتبه ورسله . 

؟ - الإعان أن الاشترا كية هى الطريق الحتمى الوحيد ال معاكل 
الجتمع الاقتصادية والإجتماعية ٠‏ ولابد لكل مواطن أن يعرف العلاقة بين 
دين المحورين 5 

ولا يِتأنى إدراك هذه العلاقة على وجبها الصديح إلا بتصفية عض 
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المغا كل المتعلقة بمقكلة العلاقة بين الدين والاشتراكية املمية . وحصر'أتقاله 
المعا كل التى تظبرالملاقة بان اليم الروحيةوالاشتر ترا كب ةالمانية عظبرااتمارض. 


بيهما فى ثلاث وهى : 
١‏ - استناد الاشترا كية فى كثير هن اابلداق التى طبقها إلى أساس. 
مادى ٠‏ 


؟ س تقديم الاشتراكية ففسها على أنبا فلسفة كلية ثعولية تفس 
الكون كله ٠‏ مماجملها تصطدم بالدين الذى يعرض فسه كفلسفة 
كلية أيضا . 

م س تفسير وجال الدين ادين تفسيرا منافيا لطبيعتة(©. 


ويتناول المقال هذه المشكلات بالتح لل . محاولا إزالة التعارض امادى. 
بين الاشترا كية ااعلبية » والقيم الروحية . ولنحاول هنا أن نعرض حله 
للمشكلة الأولى لزى : هل استطاع فعلا أن زيل التمارض بين الاشترا كية 
العامرة » والقيم ااروحية أم لا ؟ 

يقرر المقال . أن القرآن اعتبر الإعان بااغيب أساسا ركدسما هن أعدعن: 
الإعان » والميثاق يتحدث عن الا ترا كية الهلمية ومعلوم أن الاشترا كية 
العلمية تءنى : رفض كل مالا يضم للحواس ومن ثم 'رفض ايب رفضا 
قاطما . هكذا محدد المشكاة ومن هذا الت ديدينطلق فى محاولة لتضييق اطوة. 
بين الإسلام والاشترا كبة العمية ٠‏ 

والطريقة التى سار علها ٠‏ #توى على مغالطات واضحةء وتضليل 
مقصود ٠‏ وبمسكن وكيز محا ولته فى نقطتين » إحع داها: : تفسير كلية 
العلمية ‏ التى وصف بها المرثاق الاشتراكية س تقسيرا مخرجها عن معناهة 
المادى المباشر ٠‏ 
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والأخرى : إثيات أن الإسلام يدعو إلى الكشف عن قوانين الطبيعة 
والمجتمع والاشفاع هأ وسنناقش مع الكانب محاولته هذه ٠.‏ 

فبالنسية لانقطة الأولى - يقول المقال . 

إن ( العلمية فى ميثاق العمل الوانى دل :كن على الإطلاق إشارة إلى 
نظرة معينة من النظريات الاشتراكية ٠‏ وإعا كات تعبيرا وسكا عنبج 
معين فى محليل الجتمع أولا ٠‏ ثم فى اختيار الحاول الملاعة لمشا كل المجتمم 
مانيا ٠‏ و:-كون أ كثر صراحة فنةول ان ااماهرة قد افترنت فى أذهان 
بعض الئاس يضر ورة الإعان بتمسيرمادى لاحياة ٠‏ وليس فى ممادىه الميثاق . 
ولا فى سياقها ولا فى تموع نصوص الميثاق ولافى واقم الججهورية العربية » 
ولاق خاب رئيس اخمهورية العر بية المتحدة 4 ولا أحد من القادة ااسياسيين 
مالشعر كن قريب أو بعيد بأن العلمية الى توصه بها الاشتراكية ف الجمبورية 
العربية المتحدة تقتعغى الإيمان ( :سير مادى للحياة )00 

ونقول تعقيباءلى هذا : إن الأصل هو أن الاشتراكية العهية تمنى 
للاركسية لأسادءة . والكتى ااتى تدرس ف المماهد الاشتراكية #توى. 
على عبارات كثيرة ندل هلى أن الميثاق الوطنى قد اختار المساركسية منبجا 
لاتقدم . والعمارة التالية ندل صراحه على ذلك : 

( إن الميثاق قد تينى النظرية الماركسية كاأساس ومنهج للتقدم)(؟) . 

وليس هذا سب . بل إن الكتاي الذى نقلنا منه هذة المسارة » 
يعدد الأفكار التى قبلها الميثاق الوطنى من الماركسية » والفكر الاشترا كه 
الغا مى وه .' ش 

١‏ - الإعان بالتطور » ونه لا وجود لنظام اجإماعى نابت لا يتغير 

بتغير الظاروف الموضوعية التى أدت إلى نثوء هذا النظام . 

.١45 المصدر السابق ص‎ )١( 
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* - أن التطور الإجتياعى كه قوانين عامية معينة هسكن استخلاصها 
من دراسة نطو ر النظم الإجتماعى الختلفة . 

»أن هذا التطور لا يحدث كنتيحة دفم خارجى أو لعوامل غير 
منظورة . وإعا يحيدث لأن النظام الإجئماعى القائم لم يمد قادرا على خل 
المتناقضات الى 0 بين قوى الإ نتاج من جانب » وبين ااعلاقات الإنتاجية 
القائمة من الجانب الآخر . 

4 -- وأن حركة الجماهير فى صراعها من أجل الهمياة هى الوسية الى 
يم بها هذا التغير وتبرزها هذه المتناقضات . 

ه - أن حل متناقضات المجتمع الرأسمالى لائتم إلا غن طريق الملسكية 
العامة لآدوات الإ نتاج ؛ والتوزيم على أساس من المشاركة فى الإنتاج » 
.والتخطيط الشامل ٠‏ والسيطرة السياسية للقوى صاحية المصلحة فى التغير 
الإجماعى )(23 . 

وعبارات الميثاق الوطى نفسه ناطقة بأن الاشتر اكية العلدية هى المج 
الوحيد لاتقدم  )"'.‏ 

وأن الأوضاع الاقتصادية وحدها هى التى توجه النظام السنامى فى كل 
يلد كل حذافيره(5) . 

.وأن الصراع حتمى بين الطبقات'؟) . 

وأن جتمع الرفاهية - الذىترى إليه الاشترا كية العلمية ‏ قادر على 
أن يغير الأخلاق والقهم القدعة » ويستبدها بأخلاق وقم جديدة تلائم 


. 87 -- المصدر لأسابى ص7‎ )١( 
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الوتمم الاشتراكى . بعد استباد القوى الضاغطة المؤتلفة التى عالى منها 
حجتمعنا زماناطويلا!؟ . 
وهذهالقم الجديدة يجب أن تسود فى الثقافةالوطنية ؛ ويجب أنكنطور 
موص القانون للكى تتلاءم مع هذه القيم الجديدة "). ومن هذه القيم التى 
يجب أن تسود: 
( أن المرأة لابد أن تتساوى بالرجل » ولابد أن تسقط بقايا الأغلال 
الى موق عرقنا الحرة . حتى تستطيمع أن تشارك بعمق وإمحابية فى 
صنم الخمياةة)0؟) . 1 
وقد سبق أن أوضحنا : أن 'المماهد الاشترا كية تدرس : أن اليج 
المامى الصديح الذى ينبغى أن يطبق فى دراسة قوانين الطبيءة » وقوانين 
حر كذ لجتمع يجب أن بكون منهجا علميا رفض كلماهوغيى غير محسوس » 
.ويد نكل فدكرة تعطق لأى قوة #ا وراء الطبيءة أى أثر فى الكون من 
قريب أو 7 ١‏ 
بعد هذا التعقيب الذى أوضحنا فيه: أن الميثئاق الوطى اخقار الماركسية 
كنوج » وكيف أنه اعترف بالقوانين الماركسية وقرر أنها هى اللاريق الوحيد 
لتقدم التمع المصرى ؛ وأن العلمية اللى ثوصف با الاشترا كية تنفيم فى 
نظر موجوى ممسكرات منظمات الشرابالاشتراكى على أنها رقض كل ماهو 
غيى . أفيجوز لمقال بعد ذلك أن يقول : 
إن العلمية فى الميثاق الوطنى ل] مكن على الإطلاق إشارة إلى نظرية 
معينة من النظر بات الاشترا كية بدليل أنه لم برد نص صريح فى الميثاق أوى 
خطب رئيس الجموورية العربية المتحدة ما يشير إلى أن الاشتراكية فى 
مصر تقتذضى ##سيرا ماديا لاحياة . لا جوز له ان يقول ذلك . لأن كلمة 


(١)انظر‏ اميئاق ص .7١‏ (؟) افيثاق ص /7ا. 
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الاشترا كية الءلمية ااتى وردت ف الميئاق وردت مطلقة . فينبئى أن محمل 
على «عناها الأسلى الذى أو ضحناء » ولا ننتظر نصا صريحا يفيد أنه 
الاشتراكية المصرية تقتضى تفسيرا ماديا . لأن الملق الذى افسم به نظام 
المي بالنسبة ذه النقطة لابمح بإطلاق مثل هذه التصريحات . على أن 
قوله : بأن نصريات رئيس الجمهورية والقادة السياسيين لامحتوى على 
إشارات تفيد هدا المعنى غير صميح . والواقع أن أجبزة الإعلام التلفة» 
ومءسكرات الشباب مارست ضغوطا عنيفة على الدين والمتدينين حت © مم 
وله القادة السياسيين فالواقم بعط لى أن الدين حورب قى مصر محارية 
ونرفة . 

تبق مسألة هاءة وهى : النظر فى الإشارات التى وردت ف الميثاق إصدد 
القسيم الروحية . لقد وردت الإثارة إلى القمم الروحية ى الميئاق ثلاث 
مرات الأآولى وهى الثم : 

( أن حربة العقيدة الدينية يجب أن تكون لا قداسما فى حيائنا 
الجديدة المسسرة ٠٠٠‏ 

أن القمم الروحية الهالدة النابعة من الأديان قادرة على هداية الإنسان» 
وعلى إضاءة حيانه بنور الإعان وعلى منحه طاقات لاحدود طا من أجل 
الخير والحق والمحية . 

أن رسالات المسماء كلها فى جوهرها ثورات إسانية اسْهدفت شرف 
الإنسان وسمادته » أن واجب المفسكرين الدينيين الأكبر هو الاحتفاظ 
ادن جوهر رسالته » أن جوهر الرسالات الدينية لايتصادم 5< حقائق 
الحياة وإعا يذتج التصادم فى دض الظروف من محاولات الرجدية أن استغل 
الدبن ضد طبيعته وروحه لعرقلة التقدم وذلك بافتعال تفسيرات له عادم 
مم حكنه الإطية السامية . 


لقد كانت جميع الآديان ذات رسالة تقدمية » لكن الرجعية. الغ 


اشاس 


أرادت احتدكار خيرات الأرض لصا ها وحدها أقددت على جرعة .ستن 
#طامعها بالدين وراحت تلتمس ف ره مايتعارض مع روحه ذائها . لك :وقفب 
قيار التقدم ٠‏ 

إن جوهر الآديان بو كد -ق الإنسان فى الحياة وفى الأرية : بل إله 
أساس الثواب والعقا فى الددن هو فرصة متتكافئة لكل إنسان . إن كل 
إشر بدا حياته أمام خالة» الأعظم (صفحة بوضاء مخط فها أعماله باختياره 
الحر ولابرذى الدءن بطريقة تورث عقاب الفقمر والجهل والمرض أخالبية 
الناس » و#شدكر واب امير لقلة منهم . 

إن الله جات حكته وضع الفرص المتدكافئة أمام البشر أساسا لاعمل قن 
الدنها ولاحساب ف الآخرة )20 . 

ونظرة فى هذا النص . مهد أن ماهو مقدس فى نظر الميثاق هو حرية 
العقيدة الدينية فى الخياة الجديدة الى ينشدها الميثاق . وهو مح بحرية 
الأديان . لآنها محتوى على قم روحية خالدة قادرة على هداية الإنسان » 
وعلى مذحه طافات لاحدود لها من أجل اير والحق واللّية . 

وأن رسالات المماء ثورات إنسانية نبدف إلى محقيق شرف الإنسان 
وسمادته . وواحجب المشسكربن الدينيين هو الاحتفاظ للدن وهرة - ذاك 
الذى لا يتصادم مع حة_ائق الحياة ل وهو حق الإنسان فى الحرية 
والحيساة . 

ه-كذا يسمح الميثاق يحرية اعتقاد عام فى الأديان » ويحصر جوهر 
الدن - الذى يمترف به - فى أنه يكفل حق الأرية والحياة للبشر . 

تلك هى صفة الدين اتى (سمه بالتقدمية . وأى تفسير غير هذا هى 
#فسير . لايءترف به الميئاق .. ويصم القائلين به بالرجعية . لثمم >اولون 


(1) الميثاق اللباب الابع ص 71-7١‏ . 


تففسيرالد.ن تفسيرا يرجه عن مهمته الأساسية . إنه يمقرف محرية.اعتقاد 
اعام فتط . وفوق هذا فإن جوهر الأديان فى نظر الميثاق هو ثورات إنسانية 
ومءنى هذا : أنه لدجم أصل الأديان إلى مصدر إنسانى وليس إلى . 
ولاعسكن تأوبل هذه العيارة حال تأويلا مخرجها عن هذا الممنى إلا أن 
يكون ااتأويل متءسفا ومعهذا فإن التأويل لا يكون مقبولا لأنهيتعارض 
مع المنطق العام فى الميثاق . ومع هذا محلو لبعض الناس أن يقول : إن 
الاشتراكية لاتتعارض مع الإسلام » مع العم بأن الإسلام له نظامه الذى 
يكفل السعادة للبشر ولابرضى بهذا النظام بديلا . فحاولة الميثاق أن محل 
نظام آخر جس مهما كان إامعة ب بدلا دكن الإسلام هو رفض للاسلام . 

والصحيح أن يقال : من أن نبداً ؟ هل نبدا بالإسلام اكنظام ثم 
الإسلام بعد ذلك ؟ . 

إن نقطة الانطلاق هى التى تحدد موقفنا . هلل نحن م منون بالإسلام 
أم لا ؟ ولاءسكن أن يقالإننا مترمنون بالإسلام إلا إذا كات نقطة الا نطلاق 
الإسلام لفسة . 

والإشارة الثانية تفيد أن الطاقات ااروحية التى تستمدها الشموب من 
الأديان السماوبة » أو القراث الحضارى تعين الشعوب على قبهر ججيع الصعاب 
والمقيات ٠.‏ 

( وإذا كانت الآأسس المادية لتنظم ااتقدم ضرورية ولازمة فإن 
الحوافز الروحية والمعنوية هى وحدها القادرة على منئح هذا التقدم أنبل 
المثل العليا وأشرف الذابات والمقاصد)9"2 . 

وهذه الإشارة تسؤى - بالنسبة للطاقات إأروحية - بين ماهو نام 





. الميثاق ص "اله‎ )١( 


من الأديان السماوية » وماهو نابم من غيرها .. والإشارة اثالثة تفيد أن, 
الشءب المصرى علك من إعانه بالله وبنفسه ما يممكنه من فرض إرادته 
على الحيساة ء وصيافها من جديد صياغة تتفق مم ما يتطلم إليه 
من آمال . 

وعلى وجه الءموم : فإن الطاقات الروحية ااتى يتحدث عنها الميثاق 
لا عدو أن نكون أفكارا دينية أو غير دينية تعين الشعوب على التغلب 
على العقبات ااتى تعترضها فى مسيرة انتقدم - سواءكات هذه الأفكار 
حقيقة أو غير خةيقنة ح وهذا لابمدو أن مكوق اعثرافا بأو الفسكر 
المستقل عن المادة» الذى اضطر الماركسيون أن بسترفوا به أخ يرا . 
بعد أن عجزوا على تفسير المجتمع الإنالى تفسيرا يعتمد على الإنتاج 
المادى فقط . 

وطذا لامخرج هذه الإشارات - فى الميثاق إلى القم ااروحية ‏ 
نظرية الاشترا كية العربية - كا وردت فى المي ق » وى كتب الموجبين 
السياسيين فى منظمات الشياي - عن كونها اشترا كية مادية لاتمعرف إلا 
يتأ كير المسادة على توجيه المجتمع ٠‏ ولو ساهنا جدلا بأن هذه الإشارات تفيد 
أن الميثان بعترف «الدن كحقيقة » ويةبل الاعسان بالغيب . لكان ذاك 
تنافضا مع صلب النظرية النى ينادى يها الميئاق ٠‏ 

وعلى هذا نقول :إن الاسلام والاشترا كي ةكايتصورها المي قلاللتقيان: 
على اعتمار أن اشثرا كية الميثاق مادية » و تحاول أن ترمم طريقة يسير عليها 
المجتمع لتحقيق سعادنه . والإسلام زكىمن بالغيب » وبرسم دو الآخر 
طريقة للمجتمع يسير عليها لكى يحقق سعادته » فإما أن تقبل الإسلام 
كننظام للحياة وإما أن نقبل الاشتراكية وعاولات التلفيق يننا مكتوب 
لحا الفشل . 

و بالنسبة للنقطة الثانية .وه دعوة الإسلام إلى الكشف عن قوانين 


الطبيءة » والانتفاع مها - يقول المقال : ( فالتة-كير العللى إذن فى منطق 
الاشترا كية العهية ليس أ كثر من الإء-ان : بأن الحلول العادية لمشا كل 
الجتمع لايقفز إليها الباحث قصصدا . وإعا ينبغى أن يسيقها ليل لتاريج 
النشرية » ورصد لاقوى الإجماعية المتداخلة فيه واستفادة من القوانيزااتى 
3 تدافم الناس . و حك علاقات البشر » استفادة بهذه التواميس 
والقوانين كلباى وضع الحاول الثى يكون لا قدر من الثبات » وقدر 
من الاستقرار » وقدر من الكفاية والخلاص من مشكلة التخلف ومشكلة 
الم الإجماعى ) ''2 . 

وقبل هذه العيارات أوضح المقال : أن الإسلام يعترف بأن هناك 
قوا ين محك الكون بصفة عامة وكذلك تحك الجتمع كدزء من السكون. 

وأن الإسلام يحض على النظر فى تاريخ الجتمع البشرى لاستخلاص 
قوانينه التى يسير عليها » وحاول المقال أن يعطى مثالا على بعض قوانين 
الجتمع الى يتحدث عنها الاسلام فأُورد قول الله تعالى : 

د ولولا دفع الله الناس بعضهم بمءض لفسدت الأرض »© . 

وكذلك أورد قول الله تعالى « يضري الله الحق والياطل فأما الزبد 
فيذهب جناءا وأما ماينقع الناس فيمكث فى الأرض > 

وكان المقال بريد أن يقول: إن وجه الشبه بين الإسلام والاشتراكية 
العفية فى الميثاق قائم . وهو أن كلا منهما يدعو إلى استخلاص قوانين 
امجتمع الإتسالى من نار مخه » و محاولة الاستفادة من هذه القوانين فى حل 
هشا كل الجتمع الإنسانى . وحن نوافق المقالعلى أن الإسلام يقرر : أن 
الجتمع دسير على قوانين ثابتة » وأنه يحض على النظر فى التاريحخ لاستخلاص 
هذه القوانين » والاستفادة منها . ولكن ماهى هذه القوانين ؟ هل هى 
قوانن مار كن ا أ هى قوانين أخرى ؟ 1 


. ١8ص محخاضرات المرحة الثانية س لمنظمة اللشياب الاشتر اك س‎ )١( 


إن لليثاق الوطنى برى أن هذه القوانين هى القوانين للاركسية بالفعل 
وقد سدق أن بينا ذلك . ولحت للعاهد الاشتراكية على هذه الأقيتقة فى 
أول مقال فى أحد كتانى للرحلة الأولى » وكذلك فى أول مقال فى أحد 
كتابى للرحلة الثائية س كم سبق أن بيناه ‏ . 


ولكن الإسلام لايعترف .هذه القوائين ولا بالحاول التى وضعبها 
للار كسيون لمها كل الجتمع الإنسانى على ضوثها . 

وااغريب حقاأن يحاول للقال أن بوحى بأن قوله تعالى < ولو دفع 
اله الناس بعضوم ببعض لفسدت الأرض »© يدل على قانون الصراع الطبتى 
الذى تقول به الاشتراكية العلمية » وتهتبره القانون الأسامى فى حركة 
الجتهم . 

وأن قول الله تعالى د يضري الله الحق والياطل فأما الزبد فيذه ب جماءا 
وأما ماينفع الناس فيمكث فى الأرض » يدل على أن تطور المجتمع بتجه 
إلى الأحسن . دنا حقيقة معنى هذه العبارة من القرآن السكريم تعنى : أن 
هناك حقا ثابتا لا ييزعزع مهماطنا الباطل على السطح . وهذا يتعارض مع 
قادون هام من قوانين الاشترا كية العلمية ‏ وهو التخير فى كل شىه حتى 
كرة الحق ذاتها س . 

وأن قول الله تعالى « ولولا دفع الله النساس لعضهم لبعض لفسدت 
الأرض »> يدل على أن هناك حقيقة ثابتة وأن هناك فئة قوم على حماية 
إلمق ؛ وتدفع عنه الماطل مهما كان نوعه . وهذا أيضًا يتمارض مع 
الاشترا كية العلمية كا س.ق . فحاولة استنتاج قانون الصراع بين الطبقات » 
, وقائون تطور المجتمع إلى أعلى - من هاتين الآيتين س- هو تضليل 
مقصود . 


العلمية < المتمثلة فى بان أن الاشتراكية الملمية ا ورهت فى لليئاق غير 
مادءة».وأن الإسلام يرف بوجود قوانين يسير علها المجتمع وض على 
الانتفاع .ها ل محاولة فاشلة . لأن الاشتراكية العلمية فى لأيئاق مادية 
فعلا » وأن الإسلام - وإن كان يعترف بأن المجتمم قوانين يسير 
علها - فإنه برفض القوانين للاركدية التى تعتنقها الاشترا كية العلمية 
فى الميثاق . ١‏ 


ونسكتنى هنا بالحديث عن هذة المشعفة . لنبين فساد الهج الذى اثبعه 
للقال ى التقروب بين الإسلام والاشترا كية العلمية فى الميئاق . ويممسكن 
للقارىء بعد قراءة ما كتبناه أن يتين المغالطات المقصودة فى الحاولة ااتى. 
بذها المقال فى النقريب بين الإسلام والاشتراكية العلمية فى الأمرين. 
الباقيين وهما : 


١‏ - أن الاشتراكية فى الخهورية العربية المتحدة ‏ ناريا وواقعيا- 
لم تعرض نفسها كفلسفة ثهواية . 

؟ - التفسيرات المنحرفة للدن على حد زعم المقال . 

لقد أشار الميثاق إلى الطاقات الروحية ولكنها إشارات دامة فاهضة 

ويكنى أن نقول : إن الميثاق اعترف فقط بطاقات روحية مطلقة . 
وجمل منشأها إنسانيا غير إلى وحديث المقال عن الإسلام ليس أ كثر من 
محاولة لعلق عواطف الشباب الديفية . 

والموجهون الياسيون فى معسكرات الشباب الاشتراكى يحاولون إبعاق 
افدين الإسلاى عن نوجيه المجت.ع وإحلال الاشترا كية الملمية المسادية عله 
بهتى الطرق . : 


موةف الاحنة التحضيرية لادستوو الداتم من الشريعة الإسلامية : 


وظورت مقاومة فسكرة توجيه الدين #مجتمع بوضوح فى أعمال الادنة 
التضديردة لادستور الدالم سنة 19171 . عندما طالبت الأغلبية الساحقة من 
الشءب المصرى بأن ينصف الدستور الدام على أن تطبق ااشريمة الإسلامية 
فى نوجيه الحمجتمم . 

فباارفي من أن. صوت أغلبية الشعب المصرى ظبر اليا يطالب بأل. 
تكون الشريعة الإسلامية هى المصدر الرئيسى » أو الوحيد التشريم . 
أصر بعض أعضاء اللجنة التحضيرية على معارضة مثل هذا النص محجة أن 
هذا يعون تطبيق النظام الاشتراى فى مصر . وقد ظهر الدستور الدائم ولم 
ينص فيه على أن نكون الشريعة الإسلامية هى المصدر الرئيسى » أو 
الوحيد التشريع - . ْ 

وفى غلى : أن أبرز محاولة فى هذا السبيل هى محاولة « الدكتور جال 
المطيى »> - الذى يشذل الآن منصب « وكيل مجلس الشعب » - وقه' 
عير ون هذه الحاولة فى مقال .بعنوان « الشريعة الإسلامية والدستور 
الدائم » ولأهمية هذه الحاولة سنعرض أمم الأفكار التى وردت ف المقالك 
ونناقشها . 

كتب 2 الدكةورجال العطيق » مقالا حت عنوان »© الشريعةالإسلامية 
والدستور الداكم » ونشر فى جريدة الأغرام يوم 7/1١4‏ 571ا وبدأه 
بقوله : 

( حفلت مناقشات اللجنة التحضيرية لإعداد مشروع الدستور الدائم 
باهتمام بالغ بإبراد أص ف الدستور - على أن تكو اشريعة الاسلامية 
لمارا 0 وبينما ذهب ١‏ الت إلى وجوب انس .على أن 0 


١‏ -إشكر ا 


قا 


النص على أن نسكون الشريعة الإسلاءية_المصدر الوحيد للتشريع » فلا 
يصدر قادوق إلا إذا كان مستمدا من أحكامها ) . 

ثم قال ( وحتى مكنا أن نتبين مدى الحاجة إلى مثل هذا النس فى 
الدستور ومدى إمكان. محقيقه والنتائح النى عسكن أن تترتب عليه . فاق: 
علينا أن نتصدى - دون حساسية » وبوعى كامل أمين المعالجة هذا 
الموضوع فى صراحة . 

وافتتاحية المقال هذه نر الأنظارعلى نقطتين هامتين . النقطة الأولى : 
هى أن مسألة النص على أن «نسكون الشريعة الاسلامية مصدرا للتشريع 
فى:الدستور الدانم احقات حيزا هاما من مناقشات اللجنة التحضيرية لإعداد 
مشروع الدستور الدائم » وأن الآراء كانت بإزاء هذه المسألة إمركزة ف 
امجماهات ثلاثة : 

الانجاه الأول .: هو النص على أن :سكون الش.ريمة: الاسلامية مصدرا 
' الامجاه الثانى : هو النص على أن :-كون الششريعة الاسلامية هى المصدر 
ْ الرئيسى للتشريع . ش 

الامجاه الثالك : هو النص على أن تسكون الشريعة الاسلامية المصدر 
| الوحيد للتشريع ؛ ولاأدصدر قانون إلا إذاكان مستمدا 

ا من أحنكامها . 

وهنا نسحل : أن الغالبية الساحقة للشمب المصرى كانت 'رئى أن 
مكون ججيع 'التشريعات فى الدولة مطابقة للشريمة الاسلامية . ومنكان 
'يغارض ذلك كان. من الفئلت ذوات الميول الخاصة » أو أصحاب المصائ 
«الخساضة أو أولئك. الذين انساقوا وداء الفسكر الغربى المادى اسياقا 
آم . الث | ٍْ ١‏ 


والنقطة الثانية ؛ مه وجوبي التصدى - بوعى كاءل أهين ودون 


6 ا 


احسيادة :ب .لدرامدة نهدا المؤضوغ بصراحة » <تى. عسكن فين , 

. مدى الحاجة إلى مثل هذا النص ف الد ستور الداتم‎ - ١ 

؟ ح مدى إمكان محقيقه 

© ب النتائج النى كن أن تترتب هليه . 

العطينى © إذن محدد ال البحث ف ثلاثة أمور: وهى مُدى . الحاجة 
إلى مثل هذا النص ى الدسرة و الدائم أو مدى |مكان يق ذلك ١‏ والنتاتج 
الى عكن أن 7 قت رئب عليه . . ولنتابع المقال فى سيره. 

ويمتقد د المطيق © : أن أول ماب البدء به بعال ؟ ميد المقصوم 
بالشربءةالاسلامية ‏ وبحددهاباًنها ما /زل الله فى كتابهالكرم ؛ وماورد 
عن ابيه المرسل من قول أو ذءل أو تقرير » والاجتهاد على اعتبار أن 
القرآن جاء با بأ<كام عامة الى يتيسر تطبيقها مع مراماة ظروؤف د 
والكان . 

وقد راعى ال شارع الأعلاق فما شرعه . ألا ١‏ يوقع النداس ى 5 
< وماجءل ليم فى الدين من حرج »> ويرى أنْ الاجتهاد ف الشريعة 
الاسلامية فد أقام نظاما قانونيا عظما حفل الخدة والابداع ودفة الصياغة 
وننوع |1 الفقه الاسلاى 'نفسه نيعا لظاروف الال . فاختلفت مدرسة د أهل 
الرأى »> > ااتى ذشأت فى العراق اء #موسة3 أهل الحديث »الع ى نشأث 
فى الحجاز . ولما انتقل « الامام الشافعى »> من العراق إلى مصر ا مخذم ذهيا 
جديدا دتلاءم مم ظروف المدئة الديد: . واسكن باب الاجتنهاد قد أغلق 
بسبب أزعة ارود اأنى سادت المجتمم الاسلاى منذ القزق |/ ارا:ع المجر ئ 
فى المصر العيامى : 

وظلت ثؤزءة الود هذه ساربة . د تصدى ها جاءة من الملا فى 
لمصر الحديث وممن ذ كرم العيخ'« تي - عبده » و < فلى عبد الرازقا» وأتن 
لأسانذ: الشرد 77 «الفيخ أجد إد اهم » «:والفيخ عللى. الحفيك 4ن 


وروئ «الدكثور المطينفى » : أننا قد لا مسد فى الشريعة الإسلاميةة 
أحكاماً مائلة لاك الى إقتضاها: التطور .الاقتصادى والاجماعى - مثل 
التأميم : :و الإسلاح الزراعى » وكنظيم المصارفءوالتأمين؛و المطة الاقتصاد يق 
والاث شترا كية بأسلو.ها الملى المتمئلة فى نظام اقتصادى حديث . نما بعد 
تطور النظام ال رأسمالى وماخلفه من :ناقضات - وهى ظواهر لم تكن 
٠‏ معروفة حينها ظهر الإسلام . ولسكن أحكام التحول الاشترا كى منفقة مع, 
مبادى هت الشريعة الإسلامية . 
وإصل < الدكتور المطيفى » : إلى مابريد أن يقرره صراحة فيرى ج 
أن ( على المشرع أن دسهدى فما يصدره من قوانين عيادى *اشريمة الإسلامية 
باعتبارها جزءا من نرائنا القوى ). 
ويورد عيارات من المثاق وهى ( لآن الأديانكانت ذا ترسالة :قد مية » 
وجوهرها يؤكد حق الإنسان فى الياة وى الحرية » ولا يتصادم مع حقائق, 
الحياة .وإما ينتج النصادم فى مض الظروف يعداولا تالرجعية أن تستغخل 
الدين ضد طبيعته وروحه لعرقلة التقدم » وذلك بافتعال تفسيرات ماده 
مع حكمته الإهية السامية ). 
تلك فى عبارات لليئاق ما أور دها من د باب الإنتاج والجتمع »> وقف 
نقاها مشوشة مختلطة ليست على الترتيب الذى وردت عايه فى لليثاق . 
ثم يقول : ( ميادىء الشريعة الإسلامية واحدة لاتتخير بير المذاهب 
وه أصول عامة صالحة للتطبيق فى كل زمان ومكان. أما ااشريعة لإسلاهية 
اذاكها معط أ اء فقهاء اجنهدوا فى زمامم ٠‏ وقد لايصاح اج+ادثم اد د : 
فإذا وجدنا أن العمل بالنصوص الخساصة كسألة من المسائل + ن شأنه أن 
| يؤدى إلى الوقوع ف الر كان واجماً ...ألا تطاق النصوص 7 على 
تلك المسألة ؛ وإعا يطبق اانص المام الموجب لننى اأرج ) . 


ويصل إلى النتيجة النبائية أي ااتى بريد .أن يصل إليها وهى أنه من (الأسي 


4غع#“ماس 


أن. ينص الدستور على أن تكون مبادى الشتريعة الإسلافية 'مصدرا. 
رئيسيا لانشريع . بدلا من النس على أن تسكون الشبريعة الإسلامية المصدر 
الرئيسى لانشريم ). 

وهكذا يريد «الدكتور المطيق © أن يقول : إنه يجب النص فالدستور 
الدام علق | أن نسكون مبادىء الشريعة الإسلامية مصد, رآرئيسيا للتشريع. 
.وتستسعد الرأى القائل بأن اانص يبحب أن يكون « الشريعة الإسلامية 
المصدر الرئيمى أو الوحيد لاتشريع » . والشربعة الإسلامية فى تعبسير 
< الدكتور العطيق » تعنى نصوص القرآن والسنة النبوية » والاجتهاد كا 
حددها هو من قبل . 

لماذا ؟ لأن أحكام التدول الاشترا ى العامة متفقة مع مبادىء الشرزعة 
الإسلامية . 

وقد لا يهد المشرع المصرى فى الشريمة الإسلامية أحكاما مائة لنك 
النى اقتَضاها التطور الافتصادى والاجئماعى اتى مثلها الاشترا كية بأسلو مها 
العلى . ٠‏ وبوحى بأن وذا متفق مع المرثاق الذى ادك : أن جوهر الأديان 
وممادها لانتصادم مع حقائق الحياة ٠‏ : وإعا التصادم 1 لى لسبب التفسيرات 
الوجعية . وقد بينت فيا قبل : أن حقائق الوقائع والمةائق الى ' بقعمدها 
الميئاق . إعا تتمثل فى القوانين الاشترا كية الماركدية . 

هو إذن يردد أن يقول : إن التشريعم جب أن لايتعارض مع النظام 
الاشترا ى الموجود فى مصر فشان وان قد فرضته الظروف المفتلفة - 
وب ألا اإسمح بأى نص فى الدسةتور ع ن أن وتعارض معه ‏ حي واو 
كان التشريم. الإلم ى نفسه س ومحافظة على هذا النظام يطالب أن لانن فى 
الدستور الدائم : على أن تكون الشريءة الإسلامية مصدراً رئيسيا يأ لانشريم . 

وهكذا يجمل الدكتور المطينى الواقع الاشتراك أساساً .» ويطاب 
أن تفسر نمموص الدين على أساسه لماذا ؟ أو بتعيير آخر : هاهى المقبات الي 


سح اع# سبل 


متعور أنها تخول دون التض على أن تسكون الشريمة الإسلامية فى المصدر 
الإئيسى وأو الوحيد لتشتريع ؟ 

برى الدكتور المطيفى : أن الاجهاد جزء لا بد منهف الشسريءة الإسلاميةة 
لآن القزآن 'ؤل بأحكام عامة . ووظيفة الاجتهاد هى استنباط الأ-كام من. 
القرآن » والمواءمة بينها وبين ااظروف الختلفة فى الزمان والمكان . وقد. 
أغلق جود باب الاجتهاد » و نحن ممه فى ذلك » ومحن معه أدضا عندمة 
يرى : أن مجتمع القرن العشرين يمشكلاته الحديثة وتقدمه العام المذدل فى. 
الذرة وغزو الفضاء » وفى ارتباط أجزاء العالم بعضها ببعض . والالتزامات. 
الدولية فى حاحة إلى مزيد من الاجتاة ؛ واستحداث أحكام توائم هذه 
الظاروة ف المتغيرة ون معه أيضاً فى : أن الفقه الإسلاتى لم يدون مءظمه 
بطر وققة تسبل الرجوع إليه فى وقت الحاجة . ولكئنا لسنا معه عندما 
يريد أن ل ذلك عقبة فى سبيل النص على أن نكون 7 
الإسلامرة 0-7 ى المصدر الرئيسى » أو المصدر الوحيد للتشريم -5 
المقبة ‏ ف ذلك ؟ إن ندوين الفقه الإسلالى بطريقة تيسر الرجوع 78 7 
مكن التغلب عليه عضاعفة الجهود فى هذا ااسبيل . 
وللزيد فى الاجتهاد للمواءمة بين أحكام الشربعة ومجتمع القرن المعشرين. 
أيضا سبل . وهناك محاولات كثيرة فى هذا السبيل ومن أممها : محاولات 
جمم البحوث الإسلامية التى لتى سنذكر طرفاً منها فيا بعد . ولكن الد كتور 
العطيقى لابريد الاجتواد الفقببى بالطريقة الصحيحة . ولكنه بريداجتهاهاً 
يفسر النصوص الدينية القسسرا دضفى الشرعية الدينية على بءعض مظاهر 
الحضارة الخربية التى فرضت على مصر فى ل الاستعمار » وكذيك على بعض. 
المشاصر غير الإسنلامية المقتيسة من الاشترا كية العالمية . وطبقت فى مصر 
فى ظل الضغط الماركمى أو فى ظل جول المستوردين لحذه العناصر يمدى. 
التعارض بدنها وبين الشربعة الإسلامية . وسيتضح ذلك فما بعد . 

ويرى 3 الدكتوو المطيفى » : أن الدستور السكويتى لاحظ هت اذه 


جه 


الصعوبات التى محول دون النض : على أن كون الشريمة الإسلامية هئ 
المصدر الرئيسى أو الوحيد التشر بع . على أساس أن المذكرة التفسيرية لهذا 
الدستور أشارت إلى أن وضع النص بهذه الصياغة قصد به ( توجيه الشرع 
وجرة إسلامية أداسة دون منءه من استحداث أنحكام من مصادر أخرى 
فى أمور لم يضع الفقه الإسلاى حكما أو يكون من القين نطوير 
الأحكام فى شأنها شيا مع ضروريات التطور الطبيعى على مر الزمن ٠‏ بل إن 
فى النص مايسمح مثلا بالأخذ بالقوانين الجزائية الحديئة مع وجود الحدود 
الشريمة الإسلامية 2 يقول : (و ذلك ماكان ليستقم لو فقيل «والشريعة 
الإسلافية عمى لأصدر الرئيسى ) للتشريع إذ منتبى هذا النص عدم جواز 
الأخذ عن مصدر آذر فى أى أمر واجبته الشريعة 6 ماقد بوقع المشرع 
فى حرج بالغ ٠‏ إذا ما داته الغرورات العملية على القبل فى التزام رأى الفقه 
الشرعى فى بعض الأمور و بخاصة فىمثل : نظم الشركات » والتأمين » والبنوك 
والقروض » والحدود» وما إايبا » ) . ثم 1 : '( وهذه العبارات اقى: 
أوردها ا مشرع الدستورى للسكويت ع وحدها ردآ على الاقتراح الذى 
درى أن ينص دستورنا الجديد على أن تكو الشربعة الإسلامية هى 
المصدر الوحيد التشر بع ). ش 

ومن هنا يتضح إصرار والدكتور العطيفى» على إباحة < خروج المشرع 
على أحكام الشريمة الإسلامية ذما هومعاوم هن الدين بالغرورة مث لالاخف 
عن مصدر آخر ف التشر ع بالنسبة لمكم قد بتت فيه الشريعة الإسلامية 
عندما يكون ذلك أفضل ف نظر المشرع للصرى » والآخذ بالقوانين 
الجزائية الحديثة مع وجود الحدود فى التويعة الإسلامية » والحروج عله 
الشر بعة الإسلامية فى نظم الشركات وإلتأمين والبنوك والقروض والحدودم 
وما إليها . 

والنص على أن تكون الشريءة الإسلامية هى المصصدر الرئيسى » أى. 
الوحيد للتشريع . يف حائلا دون ذلك كله ما يخشى منه - على حدما رئة؛ 


#44 ست 


«الدكتو ر العطمى » - صرف تمع قوى الشعب العامل عن الاجتباد فى 
إعجاه حلول لمشكلاته من ناحية » ومن ناحية أخرى : يز ى نزءة الجود 
والتقليد » ومن ناحية ثالثة : يخثى من قصر باب البحث على فر قليل 
أولئك الذبن عرسوا على الرجو ع إلى كتب الفقه الإسلانى - ومن 
ناحية رابعة : فإن 'انص على أن تكون الشربعة الإسلامية هى المصدر 
الرئيسى أو الوحيد لاتشريع ( هن شأنه أن يعوق حركة المشرع المصرى التى 
بداها مو تقنين الثورة » ذلك أن عليه أن استوثق فى كل -الة من للصدر 
للشرعى لكل حكم جديد » وإلا أصبح باب ااطمن مفتوعا على مصراعيه 
يعدم ستورية أى انون محجة أنه يخالف « الشريعة الإسلامية » ) ٠‏ 


. وهنا مجال هام للهناقشة . ونتساءل : لماذا يلحا للشرع للسرى لمصادر 
غير الشريمة الإسلامية فى استحداث أحكام من مصادر أخرى فى للسائلالتى 
م يضع الفقه الإسلااى حلولا لما » أو تطوير الأحكام عشياً مع التطور 
الطبيعى على مر الرمن عندما يسككون من للست<سن ذثك ؟ هل لآن الفقه 
الإسلالى عاجز عن مسايرة الزمان أو للكان ؟ إن القول بهذا خطأ كبير . 
وقد قال « الدكتور المطيفى © نفسه . إن الاجتهاد الفقبى الإسلاى قد 
لأقام نظاماً قانونياً مظيها حفل بالجدة والإبداع ودقة الصياغة و'نوع الفقه 
الإسلاى سه تبعا اظروف الخال . وأقول : إن الفقه الإسلانى تنوع 
سب الظروف الختلفة. ولكن طبةا لمبادى: ااشريمة الإسلامية ونصوصهاء 
ول رنض النص نحت أى ظرف من الظروف . أو هل مخرج للشرع عن 
الشريمة الإسلامية لآن ظروف التطور الطبيمى تفرض نفسها ويب تطويع 
خصوص الإسلام لتلام الواقع عندما 2-1 حسن الأشرع ذلك ؟ إن ذلك أيضا 
مرفوض من وجبة نظر الأآديان عامة. ومن وجبة نظر الإسلام خاصة لآن 
السكةب المماوية ل والقرآن مبيمن عايها - زات ليغير بها الأ نبياء الواقع 
المذحرف قفءئدما ترود أن اطوع نصوص الإسلام انلام الواقم النحرف. ذملا 


بكرن ذلك شيا مع اطوى الإنسانى. وخصوصا أنعبارة«الدكتور المطيغى» 
تنيط مومة استحداث أحكام من غير الشريمة الإسلامية برغبة المشرع 
عند ما ذستدسن ذلك . وياليته وضع الشرورة مكان الاستحسان » فقد كان 
يمسكن أن يدع له مجالا للاناقشة . ول-كنه ءندما ينيطها باستحسان للشرع 
يجمل الآمر منوطا برغبة الإنسان » وعند ذلك نستطيع القول إنه يضع 
اتباع الحوى فى مقابل اكباع الدين . 
وهكذا نرى أننا إذا قلنا بمجز الفقه الإسلامى عن مسايرة الظاروف 
التلفة للاجتمعات الإنسانية وقعنا فى الجول محقيقة الفقه الإسلامى » وإذا 
قلذا بالحروج على أحكام الشريءة الإسلامية مسابرة #تطور وقمنا فى خطاً 
كير ؛ وهووضم اطوى الإنسابى مكان التشربع الاللمى . 
وهنا ننتقل إلى قول الدكتور العطيقى بإناحة الفرصة للاخذ بالةوانين 
الجزائية الحديئة ‏ مع وجود الدود فى الشريعة الإسلامية ‏ . 
ونقول : إن ذلك خروج على الإسلام - برفض ماهو معلوممن الدين 
بالذرورة وذلك : أن الحدودف الشريمة الإسلامية متت بنم.وص من 
القرآن . فهى قطمية لوت » ودلالتها على وجوب العمل ذه الهدود 
متعيذة . فبى قَطهية الدلالة . و فض العمل بالانص القطعى الثبوت والدلالة. 
هو رفض لماوم من الدين بالضرورة ؛ وهو خروج عن الإسلام . 
وأما ماله < الدكتور العطيقى »> من إناحة الفرصة أمام المشرع 
المرى للتمبل فى الااتزام بالرأى الفقبى الشرعى فى مثل نظام الشركات 
والأمين واامنوك والقروض وا دود وما إليها. إذا ما أللأنه ااضرورات 
العملية إلى ذلك ٠‏ 
فئةول : إن الحدود ثيتت بنصوص قاطعة ااثبوت والدلالة كا سبق . 
وكذلك المءاءلات الربوبة منبى عنها. بنصوص قاطءة الثبوت والدلالة 
أبضا » فترك العمل بهذه النصوص“ فضلا عى مقاومة العمل بها - خروج 


م 


عن الإسلام 6 لأن وجروب الممل ههه النصوص معلوم من الدين بالضرورة. 
ولسكن ماهى الضرورة التى يتحدث < الدكتور العطيفى »> عنها ٠‏ ويرى. 
أنها قد تلجىه المشرع المصرى إلى الروج عن ااشريمة الإسلاءية فى مثل 
هذه الأمور ؟ . إِنها كا يفوم من حديثه كله هى ذلك الواقع |المغروض على 
امجتهع المصرى المستعارة عناصره من الحضارة الغربية . وكذلك من 
الفسكر الماركى المادى أيضاً . ولنا حديث عن الضرورة سيا بى فما بعدب. 


'و ممع البحوث الإسلامية قدبت - فى مثرمره الثالى - فعلا فى 
مشكلات الفارّدج الربوية المعمول ها ف المصارف ومءاملات البنوك عن 
المسابات الجارية » وصرف الشيكات ؛ وخطابات الاعماد ؛ والدكمميالات 
الداخلية » وف مشكلة استئار الأموال وى مشكلات التأمين الاجماعى 
والتعاوى وأرجأ البت فى السكمبيالات الخارجية » وبث فيها فى المؤعر 
الثالث » وأرجاً المؤمر الثالث البت فى أنواع التأمين لدى الشركات فقرر 
الم عر الثالى بشأن المماملات المصرفية مابلى : 

١‏ ح الفائدة على أنواع اللقروض كلها ربا مهرم - لافرق فى ذلك بين 
ما سمى بالقرض الإنتاجى - لآن نصوص الكتاب والسنة فى مجموعبا 
قاطمة فى محر يم الذوعين . 

«سدكثير الربا وقليله حرام . كنا إشير إلى ذلك الفهم الصديح فى قوله 
تعالى : < ياأها الذين لاتأ كلوا الربا أضعاظ مضاعفة ». 

© س الإقراض بالربا محرم لا تبيحه حاجه ولا ضرورة » والاقتراض 
بالربا محرم كذلك » ولا _وتنع إعه إلا إذا دعت إليه الضرورة . وكل 
امرىء متروك لدونه فى دير ضرورته. 

4 س أمال البنؤك من الحسابات الجارية ؛ وصرف ااشيكات وخطاباتم 
الاعباد» وا!-كمبيالات الداخلية ااتى يقوم علها العمل بين التجار والبنوك 


اس 


فى الداخل : كل هذا من المعاملات المصرفية الجائزة » وما يوخذ فى اظير 
هذه الأعمال ليس من الربا . 9 

« - ااحسابات ذات الأجل » وفتح الاعماد بقائدة » وسائر أنواع 
الإقراض نظير فائد ةكاها من المعاملات الربوية وهى محرمة . 

١‏ - أما المعاملات المصرفية المتملقة بالكمميالات الخارجية »© نقد 
أجل النظار فيها إلى أن يلم حنها 9 . 

وف المموعر الثالث : 

١‏ - يقرر المرمر فما يتعلق عختلف أ نواع التأمين لدى ااشركات أن 
يستمر الجمع فى استكال دراسته لإعناصر المالية والاقتصادية والاجماءية 
المتعلقة به ؛ وأن إستمر فى الوفوف على آراء علماء الم هين فى الأقطار 
الإسلامية بالقدر لاستطاع » <ى ينهيأ استنباط أحكام كل :وع من أنواع 
هذا التأمين . أما التأمين التعاونى والاءتاعى - وما يندرج محتهما من. 
ااتأمين الصحى ضد العجز والبطالة والشيخوخة وإصابات العول وما إليهاا 
فقد قرر المؤير ااثالى جوازه . 

؟ ح يقرر الّعرأن الكمبيالات الخارحجية ؛ قد مين بعد الدراسة » 
أنها فى واقعها لاخر ج فى حكمها عن الحكم فى السكمبيالات الداخلية من 
جوازها شرءاً »عدا ماقد يسكون فيها من الربا فإنه محرم شرعاً » وعدا 
ما يتصل بها من الَأمين الذى لم ستنبط حكمه بعد . 

م - يطاب الو كر إلى امجمع مواصلة دراسة البديل المصر ف الإسلاى» 
وطر ِقَة تنفيذه » مستعيناً فى ذلك باراء رجال الاقتصاد 0 


)١(‏ ااؤمر الثانى جع البيدحوث الإسلامية صن 4٠7 - 5٠1‏ جع 31 بوث 
الإسلاءية ”ب ماو سنة 1956 . 

)0( المؤمر الثااث ٌ جمع البخوث الاسلام.ة ص 6١‏ - 615 هم البدوث 
الاسلامية أ كتير سنة 15بةا 5 


ساعع؟ حل 


والدكتور المطيقى>يءتقد أن الاصعلىأن نكو ناشريعة الإسلامية 
هى المصدر الرئيسى أو الوحيد التشريع يقف حائلادون المروج على الشريمة 
الإسلامية فى الأمور الى ذ كرهافيما قبل وناقشناه فيها الآن. . 
ومخثى بذلك من صرف 3 قوى الشعب العامل عن الاجتهاد فى 
إيباد حاول متكلاته » ومن 'ز ا زعة ة جود والتقايد » وهذا ءود بنا 
إلى مشكلة الحروج عن الشريمة الإسلاءية فى الحث ولى حلول للشاكل 
المجتمع وقد ناقشئا ذ8ك فيما قبل » و مخشى أيضا من قصر البحث على الدذين 
عرسوا على الرجوع إلى كتب الفقه الإسلالى » ومعنى هذا أنه لايقبل أفى 
يقوم رجال الدبن وحدثم على الاجتهاد فى الدبن . وبذا برفضن سيدا 
الاختصاص بالنسبة لاشريمة الإسلامية » ويندى أو :نامى أن كل فن من 
الفنون له رحاله المتخصصون فيه وابجميع يقبل منوم الاهراد بإبداء الرأى 
اللدول عليه فيه . ذهاذا برفض بالسية #شريعة الإسلامية ؟ قد يقال : إن 
الدين الجميع وأن لكل الخحق فى أن ينظر فيه - وهذا صميح - ولكن 
لايجهوز لشير المتخصصين أن يبدى الرأى الدى يءول عليه ل مثله فى 
ذلك مثل الفنون الختلفة ‏ على أن مشكطة العرس على اارجوع إلى كتب 
الفقه الإسلائى ضسهلة » ومكن حلبا إذا أراد الشخص أن إشارك بإخلاص 
فى مبمة فهم الدبن الإسلاى والتشربع طبقاً له . ومن السبل أرضا أن تنظم 
وتبوب كةب الفقه الإسلاى تنظيماً وتبوبياً يسهل البحث على الناظر بن فى 
هذه الكتب.. واانية دة إذا صدقت إستطيع صاحيها تذليل المقبات الختلفة 
وقد استطاع الكثيرون - سواء كانوا مسفين » أو غير مسامين - أن 
يتغلبوا على هذه المشكلة . وليس أدل على هذامن أن كثيراً من الذبن نادوا 
بوجوب النص على أن تكون الشر'مة الإسلامية المصدر |ارثيسى أوالوحيد 
#تشر بم من رجال وأسائذة القانون المتضلعين فيه . 
من هذا يتضح #*أن إثارة هذه المعكلة ليس لذائها » ولكن لفىء 
آخر وهو : التخاص من الفقه الإسلاى والنصوض الإسلامية فى التشربع » 
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والبحث عن حال لمشاكل الجتمع فى مصادر أخرى غير الشريمة الإسلامية . 
وهذا واضح.كل الوضوح عندما يمان « الدكتور اعطيفى » خشيته » 
وبزى أن النص على أن أن تكون الشريمة الإسلامية هى المصدر ارئيدى 
أو الوحيد التشربع ( من شأنه أن يعوق حركة المشرع المصرى النى بدأها 
حو نقئين الثورة.» ذلك أن عليه أن بستو ثق فى كل حلة هن للسدرالشرعى 
لكل حم جديد وإلا أممج باب الطمن مفتوحا على مصبراعيه إمدم 


دستوريةأئ قانون انجة أنه مخالف « القريمة الإسلامية » ) . 


هكذا يتيين لنا . أن المقبات التى يضعبا < الدك:ور امطيفى > أمام 
النص على أن تسكون الشريعة الاسلامية هى المص_در الرئيسنى أو الوحيد 
عقبات متهافتة » وأن القصد من إثار”ها #اولة فى سبيل معارضة تطبيق 
التشر.ع الأسلاى فى الدول الاسلامية . وفى أئناء حديئه عن هذه العقبات 
ارتكب كد ثيراً من الأخطاء » منها مايدل على جم له بحقائق الشريعة 
الاسلاءية والفقه الاسلاتى أو تجاهله طا سممداء ومنها ما رجه ومن ثم 
على شاكلته عن الاسلام باججلة . 


وبعد أن ينتهبى مما يتصوره عقبات أمام النص على أن نكوق ااشريعة 
الاسلامية 2 ى المصبد, ر الرئيسى 53 الوحود لامشر تغريم ٠‏ مجاول الايهام ا كا 
امنا فى حاجة إلى مثل هذا النص فيرى «الدكتور المطيفى» : أن الخجباى 
لانصس على أن نكون الذر بعة ة الاسلامية مصددرا للتشر بع قد وحى بأن 
نظامنا القانونى الحالى منقطع الصلة بالشريعة الاسلامية والحقيقة عند التأمل 
غير ذفك - على حدد قوله س على اعتبار أن التشريع الوضعى لايتءلق 
بالعيادات ولا بالأحكام التى تتملق بالأسرة إلا فى أشياء قليلة » وى حدود 
الدبن طبقا لآراء بعض الجتهدبن المحدئين مكل تنظيم الأسرة لتلاق أخطار 
الانفجار السكالى . 


١ 
ويرى أن النقاش يجب أن بنحهس ف المعاملات التى نشتمل على ما | طلح‎ 
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حدبما على أسميتة 'لب:بالقواتين الدستورية والمدنية والجنائية ‏ وهذا 
القسم من الشربعة الإسلامية قد اختتصر القرآن فى شأنه على اتمواعد العامة 
السكلية » ول يءرض لتفصيلات وجزئيات إلا فى القليل اانادر ٠‏ وقد بلغت 
اللرونة فى تطبيق هذه الأحكام إلى حد أن « بمر بن الخطاب »> كان برى 
مراعا: المصلحة ولو خالفت النص فلم يطبق ححد السرقة فى المجاءة » ول 
يطبتقه فى زمن الحرب » مع أن النص ام ولم. يمط الصدقات < فلك فسة 
قاد.,م » الوارد ذ كرمم فى القرآن عندما زالت الحسكمة من إعطامهم نزولا 
على مائقغى به المصلحة . 
وهنا نقف مع «الدكور المطيى » وقفة هامة و#صر المناقشة معه 

كا يريد > فى للماملات - ونةسمما معه إلى قوانين جنائية ودسةورية 
ومداية . ونقول معه : إن القرآن قد اقتصر فى شأن المماملاتهلى االواعد 
العامة الكلية و لنتجاوز ما قاله من أن القرآن لم يعرض بالنسية للمعاملات 
لتفصيلات جرئية إلا فى القليل الذادر . 

ولسكننا نلفت الانتباه إلى أن معظم التفصيلات فى المعاملات قد تبتت 
إما بالسنة المجمع على حجيتها أو الإجاع المعتبر شرعا . ونقول أيضا . إن 
الجزئيات فى المعاملات التى ثبتت بالقرآن منها المدود وهى ما اصطلح عليه 
حديثا بالقوا نين الجنائية س مثل : قتل القاتل عمدا و<لد اازالى ٠‏ وقطم 
يد السارق . ذا موقف « الدكتور المطيى > من مثل هذه الأهور اتىئدتت 
بالنص القرا فى القطعى الثبوت والدلالة ؟ 

برى «الدكاتور العطيق > أن المرونة قد بلغت فى تطبيق الأحكم العامة 
فى الشريءة الإسلامية إلى حد أن « عمر بن الخطاب » لم يطبق حد السرقة 
فى المجاعة » ولا فى اهرب . مع أن النص هام فى قطم بد السارق ٠‏ وتجاوز 
«عمر» النص مراطاة المصاحة . وراعى «عمر» للصلحة أيضا عندما ألنى. 
عمهم الث لفة قلوبهم من الصدقات - مع أن ذ كرثم ورد فى القرآن -عندما 
أوالت السكمة من إعطامم .' ١‏ 


عب اها 


وهناييب أن ننبة غلى أن <.الذكتور العطينى» ادمى أن د شارب 
الخر مذكور ف القرآن . والحقيقة غيز ذلك . لآن الذى ورد ف القرآن إنا 
هو نهبئ عن شرب الخر » ول برد فيه أى ذ كر للمقوبة الدنيوية - افضلا 
ون حديدها ن ولسكن محديد عقوبة شاري الخر ثبتت بالسبنة . 

وبعد هذا التنبيه -'عود إلى المناقغة ونقول : إن عدم تطبيق حند 
السرقة ليس خروجا على النص . فإن «عمر» هندما فمل ذلك راعى قول 
كتبول اميل اه عليه وسل < اذرءوا الحدود بالشبهات > وراعى قول الله 
تعالى فى سورة البقرة بعد سرد بعض الكرمات ف ااطعام « فن اضطر غير 
بياغ ولا عاد فإن الله غفور رحنم >راعى «عمر» هذهالتصوص التى ترفع الحد 
عن من حامت شيهة حول ثبوت الجرعة عليه أو عنمن كان مضطرا لارتكان 
هذه الجرعة . فهو قد استعمل النض ول يتركه -. جريا وراء المصلحة س 
لس سلوك « عمر » هذا خروجا عن النصوص . بل تطبيقا لما. ولسكن 
م هى الضسرورة للتى ‏ تبيح للفرد أن يزتكب الحرم ؟ وماهى المصلحة اق 
يعر ها المشرع عند ماعارس الاجتهاذ فى استتباط الأ<كام؟هذا ماسنتحدث 
عنه فى لهاءة مناقفة « الدكةور المطيقى »> . ولكن لابد من الفول بِأنْ 
الشرع لاجيز ترك العمل بالقنص حت أى دعوى من دعاوى مراداةالصاحة. 
لآن للصلحة داءا هى فى شرع الله الذى تعر عنه النصوص فا دام النص 
مابتا وواضح الدلالة فلا مغر منه . 


وبالنسبة لنظام الحم برى « الدكتور العظيفى > أن :عرض الفقه 
'الإسلاى للسادىء الدسةورية كان ذعيفا . نظراً لأنمشكلاتالدولة الحديثة 
لم تسكن معروفة ولم نكن هناك حاجة إليها . مثل الغلاقة بين أجهزة الحم 
'التنفيذية والتشريعية والقضائية والمجااس القومية المتخصصة . 


فأما أن تعرض اافقه الإسلامى لببادىء البدس ةو ربة كان ضعيفًا فروذير 
ميج بتانا . وقد حفلت كتب الفقه الإسلاعى الختلفة » وكتب عل اكلام 


الاسلامى بأبحاث كثيرة ,هذا الصدد » ومبحث الامامة فى كتب ءلم الكلام 
على مدى التاريخ الاسلاءمى خسير شاهد على ذاك . فتسد تعددت الآراه 
والاجتهادات بالنسبة لشروط رئيس الدولة » وكيفية اختياره » ومدى 
السلطات الى نمب أن بتهء تع مها ؛وهماهى الحدود الى تقف عندهاسلطانه» 
00 التى مهب على للواطنين محوه . وكاتب 
اثفقه الاسلامى أيضامليئة عثل هذه الأبحاث ويكفى كثال كاب الأحكام 
السلطانية للماوردى » . وأما مايقال عن أن الفقه الاسلامى لم يتعرض 
لتح ديد العلافة بين أجهزة الدولة المختلفة فبذا غير ميج أيضا . فقد كات 
الننطات مما بزة تماما » وقدكان القاضى مستقلا عاماء فى أحكامه » وأ<كامه 
سارءة على أعلى رجل ف الدولة - ما هى ساربة بالنسبة للمواطنين المادبين 
وقدروت كنتب الناربخ الاسلامى كدثيرا من ٠واقف‏ القضاة (اتى وت 
بين الحليفة وين الذى يقاضيه ‏ حتى ولوكان غين امسل حت ١‏ وهم ؟ 
نفسه أوقفه القاضى مع .هودى وقد سوى بونهماى كل شىه» و كتب الفقه 
الاسلامى مخصص قسما اهاء؟ منها لدراسة هذه للسائل نحت عنوان: 
الأقضية والشهادات . تبين فيه إجراءات التقاغى . ووصلت فى ذلك إلى 
تحديد الاجراءات التى تسكفل :الضمانات الكاملة للامة الأحكام . هكذا 
نتبين أن كتب الفقه الاسلامى اهتمت بالعلاقة بين السلطة القضائية وااساعلة 
التنفيذية . فقدكان حك القاضى ملز»] لرئيس الدولة نفسه . 

وما علاقة الساطتين - القضائية والتنفيذية ب بالسلظة التشريعية . 
فق دكانت واضحة كل الوضوح . فإن المشرع«و الله ؛ومهمة الفقيهواالقاضى 
استنباط حك الله والجميع خاشع لمكم الله . وأما عن الجااس اتمومية 
المتخصصة فى داخلة حت نص عام من نصوص القرآن » وه و قول 
الله تعالى : ْ 

< فاسألوا أهل الذكر إن كنتم لا تعادون » وقد كان الخلفاء الراشدون 


أنفسوم عرفو ل نظام الاجان و مل للتخصصة . وأشهر مايساق فى هذا 
الصدد : هو تاليف لجنة من الحفظة جع القرآن التكريم واطخلفاء كانوا 
يستشيرون ذوى الاختصاص فى اشئون التى تاج إلى خبرة خاصة . فأى 
فرق بين هذا وبين المجااس للتخصمة إلافى الاسم 5 
أقول : إن دعوى أن الفقه الإسلاى لم يتعرض لا يسمى بالقوانين 
الدستورية إلا تعرضا فيا هى إما جهل » أو تجاهل متعمد لسوء قصد . 
وننتقل إلى ما اصطلح عليه حديثًا بالقوانين للدنية: 
وبرى < الدكتور العطينى » : أنه بالنسبة للقانون للدنى للصرى اذى 
وضع سنة944أ . وكذلك معظم فوانين الدولالغربية دقرف اسدودت أحكام 
الشرمة الإسلامية فى كثير من نصوعها . 
وقد نس القانون للدلى للصرى على تطبرق أحكام الشريعة الإسلامية 
إذا م جد القاضى مأبريده فى النص القانونى 5 المرف : 
وللناقثئة هنا فى نقطاثين ب النقطة الأولى :هه أنه إذا كان القااون 
للدى لأعرى » وقوانين بءض الأول ااعر بية قد وافقت الشريعة: :الإسلامية 
فى كثير من نصوصها» »قاذ عن النمتومن اج تى مخالف الشريعة الإسلامية ؟ 
ا مخالف الشريعة الإسلامية فى أمور هامة جد » فقد أباحت مثلا الربا, 
بأشكاله الفلفة الذى حر مته الشرء بعة الإسلامية لنصوصس قاطعة الثبوت 


لماذا هذه أفاي ؟ إنها لامبرر لها غيرالأخذ ل من نظ التعامللات 
المالية الحديثة دون يث فيبا “ها مخالف ااشريعة »أو يتفق معهااستهتارا 
بالشريمة الإسلامية » أو جريا وراء المظاهر الكاذبة فى الحضارة الغربية » 
وأ كترامن هلا فاق الأحكام التى وافقت فها الشريعة ل : توضع بقصد «وافقة 


الشريعة الإسلامية » ولكن اقنانون الفر فى الذى اقتيست منه كان موافقا 
-. | سم ل افك ر:الادى 
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للشزيعة الإسلاهية.ومتاثرا با . فالقوا نين العربية دأخذت بهذه الموافقات 
لأنها موجودة ف القانون الفرذمى . وهذا لانكون النصوص القانونية 
المدنية فى إءض الدول العربية الموافقة للشريعة الإسلامية موافقة بالأصالة » 
بل بالتبع. . ويبق الأصل وهو أنبسا خارجة على الشريعة الإسلامية » لأنه' 
ا سكن وصف ا منشرع بأنه موافق لاشريعة الإسلامية ف الثدر بعة إلا إذا 
اتير الشريعة الاسلامية أساسا ثم ينطاق منه . والحال هنا غير ذلك : فقد 
جءل القانون الفرنسى أساسا ثم حث بعد ذلك عن الموافقات بينه وبين 
الشريءة الاسلامية . 
© والنقطة الثانية : هى نص القانون المدتى المصرى على تطبيق أحكام 
الشريءة الاسلامية » إذالم جد القاذى ماب ريده فى النص القانونى أو العرف » 
ومعنى هذا : أل المعتبر أولا هو النص القانوتى الذى قد يكون خارما على 
الشريدة الاسلامية فى أمى مقر فها بدليل قطمى الثبوت والدلالة . وثافيا » ' 
العرف الذى فاليا مايتثر ‏ نحت أجبزة الاعلام النلفة ‏ بعادات غربية. 
أو أفسكار ماركسية خارجة على الاسلام . ثم تأنى الشريعة الاسلامية فى 
المرئنة الثالثة.. _' 

أستطيع القول. : بأن ااتصواص الهاو نية » والعرف الذى يعطى الاعتبار 
اقيم الخحارجة ة على الاسلام يستغرق معظم المشاكل ااتى يعطى فنها القاذى 
دكة . فاذا ببق لاشريعة الاسلامية ؟ لا يتى لها إلا اءتبار قافه مجملها 
نافلة لا.احاً ما إلا بعد نفاذ حيلة القامى فى استنباط الحم من النص 
القاتونى أو العرف 

هل يب < للدكتور المطينى »© تمجال ليقول : إن تشريعائنا فى المعاملات 
بالنسية للمجالات التى مختص بها القوانين المدنية والجنائية والدستورية غير 
8 الصلة بالشريعة الاسلامية؟ , 


عتقد أنه ليس له وال وق قبل. أن ننهى هذه المناقعة تقول : 


حل مامت 


إن متمال < الدكتور المطينى »> .ردد لقول بأن المصلحة والضرورة. أو 
استدسان المشرع المصرى بسيح احر وج على النص الشرعى » واقشاس تشريعات 
من مصادر غير إسلامية . فون ن هام البحث أن نناقش هذه القضية - 
فنقول : إن القول بأن الشريعات الاسلامية مجيز الحروج على النص 

محت أى ظرف من الظروف غير المعتبرة شرها - مرفوض بسكل حال . 
وجيم الفقواء الاسلاميين يلاز مون بالنص إذا وجد » ولكن ماهى الحدود. 
النى “راعى فيها الضرورة أو المصاحة ؟» إن هذه الضرورة منحصرة فى خمس 
د والنفس » والعقلى » والمال » والنسب ٠.‏ تلك هى الضرورة 
. الشرعية افا في المصلحة التى تراعى عند عدم وجود النص ؟ يقول 
« البدخشى >: 

(المناسب المرسل . . . مالم دتنهد له أصل اعتبار أو [إعَاة » والتحقيق 
أن الختاف فيه هو مالا يكون نوعه معتبرا فى نوع الحم لابنص ولاباجاع 
ولاترتب الحم على وفقه ولا ظبر إلعاؤه . وعلم اعتبار نوعه فى جنس 
الحسكم على مايفهم من كلام الحقق ) . 

ويسمى أيضا « بالمصالح المرسلة » كأ يقول < الإسناوى © ويتضح من 
هذا : أن ما يعتبره الشارع أو يلغيه لا سديل إلى مجاوزه والخروج نه » 
ولسكن < المناسب المرسل » الذى هو موضوع الحديث ح هو الذى لايعل 
حاله من اعتبار الشرع له أو إاغئه . 

وهذا « المناسب المرسل » أو « المصال المرسلة © قد اختلف فيه سل 
ثلوثة مذاهب : 

الأول : أنه غير معتبر مطلقا وقال « الآمدى > أن هذا الرأى هو الحق 
الذى اتفق عليه الفقهاء . 


والثانى : وهو رأى 2 الْزالى » أن المناسب المرسل « الصا المر سلة» 


ا 0 


' معتبر بثلاثة :شروط تحب أن تتوافر فى المصلحة وهى أن تكون المصاحة 
ضرورية وقطعية وكلية » وإذا فقدت المصلحة شرطا هن هله الشروط 
لا تعتبر . وعثل « الأزالى > س للهصلحة التى :توافر فنها هذه الشروط 
الؤلائة س نعثال -ذواه أنه إذا صال علينا الكفار وثم فعس اوق بأسوق 
مسهين وقطءنا بأننالوا متذعنا من محصنوا 3 من المسلمين طزمو نا واءتولوا 
على دياز نا وقناوا المسامين كافة حتى من 'محصنوا بهم سد ولو ]إنا وهيكًا دن 
محصنوا مم من المسلءين لتنا مسها من غير ذنب صدر منه - فإن قتل من. 
محصنوا بهم من المسادين فى هذه الحالة مصلحة مرسلة لكونه لم يعود فى 
الفرع جواز قتل مسلم بلاذنب » ول يقم أيضا دليل على عدم جواز قثله ءند 
اشماله عل مصاحة عامة للسامين (-كونها مصلحة ضرورية قطعية كلية . 
وهنا يلاحظ أن المتفق عايه من الفقهاء ما يرى « الآمدى > ندم 
اعثبار هذه المصالح المرسلة . وأجاز 3 الْزالى » اعتبارها فى هذه الحدود 
الضيقة.جدا المتمثلة فى أن :سكون المصلحة ضرورية قطعية كلية . 
ولكن « مالبكا » قال بأن هذا المذاسب المرسل حجة مطلقا وهو 
المذهب الثالث واحتج بوجهين . الوجه الأولى . أن الشارع اعتير جنس 
المسال فى جنس الأحكام » واءتبار جنس المصافح يوجب ظن اعتبار هذه 
ابحة لميكونها فردا من أفرادها . 
ورد على هذا الوجه من الاحتجاج بأنه لووجب اعتبار المالح المرسلة 
لاشترا كبا مع المصالح المعتبرةفى كونها مصا لح يجب إلغاوها أيضالاشترا كبا 
مم المصااح الملغاة فى ذلك فيازم اعتمارها وإلناؤها .وهو محال والاحعجاج 
الثانى : « ات » هو أن من نيهم أحوال اله حاية ردى الله الويدا قعام 
أجم كانوا يقنمون فى الواقع بعجرد المصالح » ولا إبحثون .عن أمر آخر» 
فكان ذلك إجاعا منوم على قبوطا. 
7 وزد أنضا على هذا الوجه : يعدم التسليم باجاع الصحابة عليه 


بل اعتبروا من المصام ها اطلءوا على اعتار الشارع أذوعه 5 داماةه 
القريس 07 : 
تلك هى الغ ورة الشرعية » وئلك فى المصلحة المرسلة التى يتدحك بها 
7 ا ا 
ثير من الذين دبديحدون الحروج ولى نصوص أاشر دعة»وقد راينا انالغرورة 
المعتيرة شرعا منحصرة فى حفظ الدبن أو النفس أو العقل أو المال أوالنسب 
كا رأبنا أن المصلدة,للرسلة قد انفق الفةهاه على عدم اغتبارها . وأجازها 
البعض بششروط تضيق مجاطا إلى حد كبير < ومالك © الذى أجازها «طلقاً 
قد رد على حححه » ولو ساهنا بنرا د مالاك > ييح . فإن المصالح 
المرسلة معتبره فما لم يرد فى -الشرع ما يثبته أو يلغيه .. فبل ما قال به 
الدكتور العطينى : من أن الغسرورة أو المصلحة تيز الخروج على الاآص 
داخل نحت هذه المصالح المرسلة ؟ الليم لا ء فد طالب بعدم النص على أن 
تسكون الشريعة الإسلامية هى للصدر الرئيمى أو الوحيد #تشريم . ا-كى 
بقيح الفرصة لامشرع المصرى أن يرج على نصوص الشريعة الإسلامية فى 
أشياء معاومة من الدين بافضرورةكا بينا هن قبل . 


بقى أذ نقول إن أولئك الذبن يطالبون .هدم اانص على أن :سكون 
الشريمة الإسلاءية هى المصدر الرئيسى . أو الوحيد لاشريم برندون أن 
يضعوا الطوى الإنسابى فى “كان الدين » ورداً عليوم نقول : الإسلام 
يقفى بأنه لامشرع إلا الله تعالى » والّتهد أبس إلا باحما عن سرع الله 
واستنباطه من الأدلة المعتبرة شرعاً فيظهر على حسب ٠١‏ وصل إليه هن 
محليل . وااشريفة الإسلامية فهها نصوص قطمية لاحل الاجتهاد فيها ؛ 
ولا نقبل تغييراً ولا نيديلا . وقد بينا طرفاً منها فما سءق. ومن أعرض عن 

)١(‏ أنظر منهاج للعاول #بدخشى . وتا.ة السول الامنوى كار هي] على 
منياج الوسوك فى عل الأآصول البيضاوى ص و18 وما بعدها ح# مطبمة حمق 
ءلى نييح . ش 


: حي 


-شئء منها وتأباه كبن أعرض عن الإسلام كله » .وقد جمل الله تعالى من 
شرط الإعلن : أن يحكوا الرسول صلى الله عليه وسل فا شجر بيلوم ثم 
لا جدوا فى أنفسهم حرجا ما قضى به ويساهوا تسلما قال تمالى : «فلاور بكه 
لابو منون حتى يكوك فيا شحر بدلهم ثم لا مجدوا فى أنفسهم < حرجا ما 
قضيت وإوسدهوا فسلما ». 

والدين ينادون بإحلال الاشترا كية الملمية حل الشريعة الإسلاءية حة 
أأنها تفسر الجتمع طبقا لقوانين حتمية هى قوانينالماركسية - التىيهترضون 
أنها علمية وحتمية -, والمتمثلة فى قانون الصراع الداختى » وقائون التخيير 
الكى والكينى » وقانون سلب السلب .. ويتصورون أن هذه هى قوانين 
الجتمع الإنسانى وهى وحدها التى كفسره تفسيراً في : 

أود أن أذكرم ججيعا با اتهت إليه ممناقشتنالقيمة الماركدية وماأ:#جته 
ثلك المناقشة من فساد الادعاء القائل ‏ بأن الماركسية #سر الوجود» ومنه 
امجتعع البغعرى بقوا نين عامية و<:مية و7 نضع الإجراءات السكفيلة - بصلاح 
الجتمع الإنساتى طيقاً لهذءالقوانين.فلقد قلنا وبعد هذه الأولة فى مناقشة 
لم ركسية التى تناوات دعوى المار كيين - بأن الوجود كله مادى بولا مكان 
1 فيه أغير للادة» وأن التناق ضكامن ف بام ن.الأشياء كما سواء كانت طبيعية 
أو اجتّما مية. ٠‏ وأن قوانين المدل حتمية 6 وأن .الما وكاسسةعلية يرال ءود 


تفسيراً علي : 


و فناكض ؟ أن التطميق أرغم الماركسيين على التسليم باستقلال افسكر 
عن المادة وإعطائه وظيفة خاصة به ومخاافة ماركس فى قوله بأهالة ا 
واستقلاها بالتأثير فى التطور : ش 

وعرفنا كيف أن تغير الأقائق املهية - التى كانت سائدة فى مهس 
ماركس - أسقط فسكرة التناقض الباطى فى ااطبيعية ما يترتب عليه إستخاط 
فسكرة الجدل فى الطبيعة . 


وى طانا نه 


وبذا تمقد إلما ركسية أهم صدفتين من.صفاتها التى ادعاها طا الماركس.ون 
وها المادية والجدلية - وعرفنا كيف أن دعوى العلمية فى الماركسية 
ساقطة مخالفها المنيج العلفى الدى يقغى 4ص البحث ف الحسوس . 
فتحاوزت الماركدية هذا وأعطت تأ كيدات فيما وراء الحس » فأخرجبا 
ذلك عن أن تسكون علمية إلى كونها منذهبا فلسفما أو ديناً وعرفنا كيف أن 
فكرة <تمية الوانين فى الجدلية المادية والمادية التاريخية قدأسةطبا كذبي 
تنرؤات ماركس 

بعد هذه 1 : ماذا بتى هن صفات الماركسية الأساسية 1-7 
وهى للادية والدلية والعفد ءة حل وحتمية قوانينها الجدلية ؟ ام تمق و 


وإذاكات الماركسية مسوافتة بهذا ااشكل ؛ وام أستطم أن نحل مشاكل 
الوتهع الإتسابى . فان الذين يتمينون بقوانيتها فى خل مشا كل المجتهع 
الإسلامى - مستغنين بالقوا لين التى وضعتها الماركسية عن حاول الشريعة 
الإسلاءية يكونون مخطئين كل الخطأ ومتبعين لابوئ الانالى: ومفضلين 
إياه على دن الله بدون مبرر . وخصوم] : إذا ما لاحظنا حقيقة هامةوهى 
أن ( سكير الدول الغربية فى ااتسكافل الاجتماعى . ثم نفسكير |اشيؤعية 
إمد ذلك فى حل المشكلة من أساسها إعا كان حت ضغط التطوو العناعى 
وانتشار ترجات ااسخط فى أوساط العمل وأفر اد ااشءعب » إن أودوبا لم 
تفسكر فى تأمين العمال ضد اليطالة:إلا بعد الأزمة الاقتصادية التى. عاتها 
افيا منذ عام 5؟5١ا‏ . 


بينما أعلن الإسلام نظامه الكامل ااشامل لاتكافل الاجتمامى قبل *لاثة 
عشر قرناً ؛ دون أن تسكون هناللك فى البيئة العربيةالتى ظهر فيها الاسلام-. 
عوامل اقتعماذية اضطرت الاسلام لإعلان هذا النظام » ودوذ أذ يصدر 
ذلك عن حقد من فئة نحو فئة أو رغبة ى اننزاع الال والسيطرة عليه 
انتقاما من الأغنياء والأآزياء » بل هى نزعة إنسانية عميقة قبل أن ينتبه لها 


سس ا د 


ضمير العالح ٠‏ وتنظيم دفيق شامل قبل أن متدى إلى قَرد - ل عمافرة 
العام بثلاثة عر قرا 1 


الدعاية الشيوعية فى العالم الإسلامى 


قلذا ذما سبق ؛ إن الماركسية ترى أن كل شىء فى الوجود مادة أو أله 
مادج 1 وأن كل «وجود دتغير ويتعاور لبقأ لقوانين الجدل الحتمية وبمات 
الماركسية على محظم للوا: نع الى تقف تقف فى سبيل هذا التغير زااتطور بطرية:ين؛ 

إعداماة : وضع نظار بة نحطم هذه للوانم ّ عمنى : : أن الغفار ب تحاول 
الإقناع 3 هذه المواانع لا اا ما من الصرحة ٠‏ فوى لابد وأن غير 
ولدكن ااذظ ريات الفسكرية بقتصرناً ثيرها على من إستطيءون مثا عةالتةفسكير 
الفاسنى ٠ومن‏ هنأ أ الما ركسيون إلى طر بقة أخرى فى عرض فكرتهم تلام 
الزاهير العامة د وهى الطريقة الدعائية الى تهدف إلى نفس الطسدف 
الذى تهدف إليه النظرية الفسكرية وهو إقناع الناس بأ نكل ثىه يجب أن 
ون حتمية ٠.‏ وعمل على محليم للوانم م 

٠‏ والموائع الى تهدف الماركسية يجانها - الفكرى والدعاى - إلى 

مخطيموا . هى للبادىه والنعالم والتقاليد الثابتة. مثل : الدين والفلسفة 
المثالية والقيم الأخلاقية وكذلك الفضائل والرذائل . 

ولسكن الدعاية الشيودية ركز قوتها فى ثلاث نقاط بصفة أساسية وهى: 

معارضة ثيات "اقيم الروحية . والأخلافية . والعقلية . 

اتا ممارضة وضعية للرأة ف الجتمع غير الشيوعى 
أصماب العخل البدتى بعد ذلك كله . 


5-3-0-7 


وقلنا أيضا : إن.الدمابة الهيوعية مهتم بالقصصس بار هل أسهل طريق 
تصل منه إل قلوي الجاهير . 3 


ونقول هنا : إن عناصر الدطية ااشيودية تلك قد التقاث إلى العالم 
فى مص والأفلام السينائية ووسائل الإعلام اللْتَلفة الواسمة الانتشار 
مثل ال+جرائد والنجلات والإذاعة المسموعة والمرئية ل ووصل الأهر 
بهذه الدءاية الشيوعية فى الستينات إلى أن كانت محم جد وتثير نقطة 
واحدة وتركز عليها جيعاً . بحيث ثرى الذاهر نفسم اوفىاف دوامة هذه 
الدعاية الشيوعية ولا مهد أى طريق لاخروج منبا . 


وفركرت الدعاية الشيوعية فى العالم العربى والإسلاى على ثلاث نقط 
أساسية يتحدث هنبا « الدكتور الببى »> » ويبين الأولوياث الى بعتبرها 
الشيوديون بالنسبة لبذه النقط الثلاث يقول : ( إن : توهين أمر الدبن ». 
ورجال الدن » هواطدف الأول ادهاية ااشيوعية ... لأن الإسلام فىهذا 
الشرق يعتير «صد8 أنو اع القمم الثلاث الثابتة : الروحية »والعقلية؛والدينية. 
ثم هو مع ذلك مصصدر*' محديد وضمية المرأة فى الجتمع الإسلاى كذيك . 
وأخراً هو مصدر حن « الما-كية الفردية » سواء للا'راضى اازراعية 
أو المناعات . .. . . وبلىأمر الددن ورجالالدن - فالدعاية الشروعية - 
السخرية والاستخفاف بأكداب المزارع السكبيرة » ووضعهم فالمرئبة ااثانية 
بعد رجال الدبن » لآنه ليس للم من الاحترام والتقدبر فى نفوس «اعامة» 
هنا فى الشرق مثل ما ارجال الدبن » لصلة هؤلاء بالدين » والدين له ااقداسة ٠‏ 
الأولى والا<ترام الكلى فى نفوس اناهير )27 . 


م4٠. الفكر الإسلامى الحديث وصلةه بالاستءار ااغرنى ص‎ )١( 


ولقد وضع ذ الدكتور البهبى » أيدى قرائه على عدة كتيبات صدرته 
فى مصر » وبين كف أن هذه ااسكتيبات تعبر عن عناصر الدعاية ااشيوعية 
تلك بطريقة ثتلاءم مم البيئة الإسلامية . فاتراجع فى كنا به <الفسكر الإ- لاى. 
الحديث وصاته بالاستمار العربى »© . 


وللكنق أضع أمام القارىء عوذج ببين : كيف أن هذه العناصرنقات 
إلى الذالم العربى بصراحة تامة . فلقد ترجم كثير من كتب الأدبالماركدى 
الرومى والصينى إلى اللغة العر بية ومن هث لاء الذين بر - ذم كان (مكسم 
جورك » الذى كان يعرض الدين على أنه مخدر للشعوب ومانم لهسا عن 
المطالبة حقوقها » ورجال الدبن على أنهم مزيفون إستخاون الدين فى سبول. ‏ 
مأرهم الشخصية والإيةاع بالضحايا فى حبائل الغ والخداع فى عديد من 
كتبه التى “رجت إلى الاخة الدربية . ونشرت فى مصر ولبنان . وقصته « أن 
الله » تعبر عن هذا تعبيرا واضحا ومترجم هذه القصة يتويد هذه الأفكار 
ويملن أنه ترجها لكى تكون دفئة فى سبيل إنارة العقول لتثور على ظاراته 
الجهل والاستعياد المتمثلة فى الإعان بالآديان .» والثقة برجال الدين .> 
والحضوع للدتن ورجاله وبدعو الجاهير الع بية للتحرر من ساطة اإدبن :4 
ورجال الدين » والبحث عن الذور المتمثل فى أفكار « جور » ٠٠‏ 
يتحدث مترجم قصة د أبن الله » لجوركى فى مقدمة الطبعة الأولىالى. 
كتها سنة ١94‏ من < جورك »> فيقول : ( إنه أشرر كتاب روسيا فى 
عبد .ها القيصرى واشيوصى ؛ وأمير تاب العصر الحديث » وأعلاهم أدبا 
وأحمتبم تشكيرا 6 وأصفاهم وود ؛ وأسماهم لرعة 6 وأبعدهم نظرا 4 
:وهو إلى هذا كله أشدهم ونأة على الظلم وااظالمين ؛ وأجرؤهم على الور 
بالحقائق ؛ ونشر التعاليم التى مجمل من الإنسان < رجلا مفسكرا > ل1 1 


مياء جر .الها أصابم المدجلين والعتاة . طورا يامم الدين والعبادة وار 
اسم السلطة والقانون)2؟2 . 

ويتحدث المثرجم عن أفكار 2 جورك »> فيقول : ( وبديهى بعد أن 
عالى ماعاناه من صروف الدهر وماذاقه من مرارة الأياة ااتى شرب 
كؤوسها <تى المالة أن يعطف على ذى القاقة والتعس » ويدافع عن الفقراء 
الأشقياه وللظلومين للنهوكين ؛ ويكافح الشريعة العمياء الى أأضحكت قوم] 
اتبى آخرين » وأسعدت نفرا لتشقى شعبا ؛ وحمت أفرادا لنظلم موا . 
فلا مكسيم غررى» إذن كاتب ثائر وأديب متمرد ونقادة دقيق الملحوظات 
ومزراء بعيد الغور يستءرض التقاليد الفسكرية والاجتماعية والدينية فيسخر 
مها ما شاء له بيانه وبلافته وفنه ثم عهاوها ويصقلها بنقده ولوآذمه- ولابؤزال 
يفندها ويحصبا على نور الفقل - إلى أن تتلاشى وتضمحل فيتركها أثرا 
بعدعين . / : 
ولا يظان القارىء أن « جورك © قضر همه على الحدم وااتدمير »كلا : 
فهو بهدم للغاور للظاءة والكبوف العقفنة وللعابد للدنسة والأسوار التى 
قامت سدا منيعا فى سبيل الرق الفسكري والكال الرؤحى . ليبنى هلى 
أنةاشها الروحالشاعةة ؛ وينقىء الحدائق الغناء » ويشيد اذْيا كل للقدسة 
للضحاة التى تسرح و كرح فيها عذارى الثور الفسكرى ال منبثقة من تعس اأق. 

ليست هذه اليا ملات الفاسفية المطموعة على غراز رواق إلا قدذيفغة »ن 
قذائف «ذورك » الغدامة اللدطمة النى أطلقها على معاقل التقاليد الإجماعية 
الموروثة وتحصون الألوهية الكاذبة 27١)‏ . 


)١(‏ « اين الله » أو اعتراف ابن الشعب : ءلات المسفية فى اأياة 6 مكسم 
جورق ترحمة نظيم زيدتون مقدمة الطرء :الأولى ص ه- وار اليقظة العرية 
لتأليف والترجمة والنشربسورية ب “يون الأدب ب العالمى . 

)١(‏ المصدر السا بى ص و » ز. 


د او 


' ويتحدنث عن الأسناي التىجملته ينقل هذه الرواية إلى اللغة المر بية» 

ويفضلبا على غيرها م ن أنواع الروايات الأخرى . 

فقول : ( فلا ننا نرى أن أمة كا متنا العربية هجعت فى ظلة التقاليد » 
وتقوذت بأوهام المصور ؛ وعصفت بها أعاصير الجبل وااسكذي » وهبت 
عليها هوم التمصبات » وفاصت فى ثقب الجهود ؛ واستبد با سادتها من 
رجال الدنيا والدرن فمزقوها شر ممزق » إن أمة هذه حالها وهذا شأنها 
الى أشد الأمم انتقارا إلى ثورة ف-كرية طم قيودها و'وقظها من 
رقادها وتمعثها من مدافتهأ التقليدى أمة حية قوية ا مقاءها نحت عين 
الشمس . 

عن تمن رهة يألو هيئه المدركة المهسوسة فباعما بأمخس الأمان » 
واستكان لقوم طغاة م ؛تورعوا عن أن ينصبوا له الا أحابيل » ويزبنواله 
الأكاذيب استعيدوه باسم ألوهية مديخةحامدة متقوقرةءفأأصربحنا ولاحول 

لنا ولاقوة ولا مرجع ولا رأى » نحت انتدابين - مماوى وأرضى - وى 
كليهحا من ألوان المبودءة مابزهق النفوس ويشوه محاسن اللياة » تام الود 
وإلام الاستسلام ؟ ولماذا لايسترد الشعب ألو هيته وبحطم الأصنام ااتقليدية 
التى استعيده بها رجال الدين باسم الله . والله برىء ٠‏ وزسماؤه ورؤساؤه 
الإقطاعيون باسم القانون والشرائم الرجعية؟. 

أمن العدل أن نش ونتقبةر فى ميدان الحياة ليتمجد إله المنافقينو تنفد 
الشريعة الظالمة ؟ ٠٠٠ ٠٠٠‏ لقد حان لك أن تسكفر هذه الآلة المسيخةالتى 
أذلتك واستءيدتك نت سيد الألحة )20 . 00 ظ 

هل هناك من دليل أقوى مما نقلته من مقدمة مترجم قصة ه« أبن 
الله» لجوركى على أن الأدب العربى ملىء بعناصر الدماية الشيوعية ٠.وخصوصا‏ 


. المصدر النابق ص زيح‎ )١( 


ل 56 سب 


بالنسبة للهاحمة الدين ورجال الدين » .وددوة ااناس إلى الثورة على الدين الذى, 
يقف كانع قوىفى سبيل الحركة الاركسية» وعلى رجال الدين الذ.نبقومون 
على حفظه وسلامته . 


إن فما أوردته لدليلا كافيا على ذلك ؛ وهو ممثل فقعل ل كثير م نأ نواع, 
الأدي التلفة 'تى عمل ال ماركسيون على إذاعتها فى اعالم العزتى و الإسلاى 
سب مدواء ون طريق الدأليف » أوعن طريق الترججة ‏ ولت فى حاجة إلىأن 
أطيل الحديث غن محاولة الماركسية تخيير وضعرة المرأة المستند إلى الدين » 
ولاءعن تفضيل الما ركسيين العمل البندى على العمل العقلى . لأن هدن 
المنصربن ماموسان لكل من يحاول أن براها . فد عاش فى هذا الجوالجول 
الذى عاصر اللأسينات والستينات'. 

على أن الدعايةالشروعية تستمد قوتها من عاملين وها : 

العامل الأول - تظاهر بالصبغة العامية » وإضفاء ثوي اللقيقة اوافعة 
التى لا ثقبل الجدل على تفسيرها المادى الاقتصادى للتاريخ . وعد ذلك 
كشفاءظما . 

والعامل الثانى ‏ هو الأمل الذى تبمثه الدماية الشيوعية فى نفوس. 
أتباعها المتمثل فى وجود عالممويج خال من الطبقات » فيس فيه دبن ولاقومية 
ولا شءوبية ولا روة تفاضل بين اناس ولا فقر ولا بس :ولا شقاء ولا 
حاجة ولا استغلال ولا استعياد . 


ولاشمك أن الؤصف بالعلمية والتركيز عليها » وإعطاء الأمل بعالم فاضل 
خال من الذقر والدؤس .له ريق وضاء باانسءة لادول الناءية التى فسدت 
أحواطا الاقتصادة إشدب مدوء لعرف حكامها ٠.‏ وهئها الدول الإسلاهيةااتى 


والآأخرولة. 


حك 

ولكننى فى مناقشتى المازكسية ‏ أئناء حدرى عن قيمتها -, بينت 
كيف أن دعوى العاية ساقطة وهى دعوى لا أساس اهامن الصحة » وأن 
الآمل الذى تعطيه الماركسية لأثياهه! ‏ بوجود عالم فاضل ف المستقبل ‏ 
إعنا هو سراب ؟ وقد أثبت: التطبيق أن هذا الأءل ليس أ كثر من خرافة 
وخصوصا إذا ماكانت الشيووية هى الطردق إليه س . 


لفقنا تان 


ش الراجادة / 


الممرفة عند جيمس وديوى 

الأخلاق عند جيمس وديوى 

الدين عند جيممن وديوي 

قيمة البر أججاتية كفلسفة وكمنطلق لاتربية الحديثة 


أئر البراجمانية الديوية فى الثربية فى الشرق الإسلااى 


شذلت البراجانية ‏ كفاسفة أو منهج الباحثين فى العصر الحاضر . 
وخصوصا بعك أن أعطاها 2 دبوى 4 وتلاميذه دفعة قودة ؛ وطدةقوها على 


كتي تن متاعظ السك واطياف» 

ظورتالبرا جائية على يد < تشاراز ساند بيرس © ويمتير الس الةيتى 
المذهب » ثم خلفه 2 فردينائد شوار <ى فى إيلترا و 3 وايم جيدس © فى ” 
أص دكا أم 2< جون دبوى ». 

وبالزغم من أن « شيار » و39 جيمس » كانا معاصربن إلا أن النظارية 
ارتيطت بامم « جيمس > وعرفت به ولم يشتهر 9 شيار » لأسباب ليس 
هنا موضع ذكرها . وهذا يجملنا نسكتنى 2 جيمس > وخصودا أهمامثفةان 
حتى فى تفاصيل المذهب - ويلاحظهذا فى الميتافيزقا والدين والأخلاق - 
وإن اختلها فى إطلاق الأسماء على المذهب . فقد أطلق 2« جيمس » البراجائية 
بيها أطلق < شير » الإنسانية » وإن كان كل منْهما أحيانا إستعمل الإسم 
الذى استعمله الآخر ود'فع كل منهما عن الآخر . ثم < دبوى »الذى بور 
النظرية وتوسع.ى تطبيةها هو وتلاميذه » وبدد الضباب الذى أحاط بكامة 
الراجاتية وحددها محد.دا دقيقا . 

وكذا ارتبطت النظرية بانم 2 جيمس » و دبوى>'١2,‏ 

فأما «جيمس» : يما كان بحاضر فى كاليفورنيا عن النظريات الفلسفية. 


)١(‏ أنظز إرادة الاعتقاد ‏ ويم جيمس الرجة د. #ود ب الله صه 
دلي أحياء التكتب المر بية سنة 1445 . 

وانظر وام جيدس - مود زيذان ص 9144 - ١98‏ - .دار الممارفف 
عضر . 

وأنظر قادوس حجون ذيوى' للقربية جع رافن . وبين س ارجة جمد ءلى 
المر .ان ص هع - الالو المطسرية منة عكواء 


اام 


وعن نتائمها العملية . ذ كر نظرية الذرائع سعةغهسوءم التى اشتهر بمسا أو 
التى اشتهرت به بمد . وبين :أن مدلول اافسكرة - أيا كان نوعها - هو 
ناميا الفملية ااتى تؤدى ايها وتلك اانتائح الفعلية هى البرهان اتقاطم على 
ة الذكرة . فليس الصدق ف الفكرة هو ا نطباقها على شىء ذهنى أو آخر 
موجود قبل وجو الفسكرة » أو بعبارة أخرى : إذا كانت الفكرة وسيلة 
والعمل أو النتيجة غاية . فإن الغاية هى الى تبرر الوسيلة . واقد انتفعم 
بتقك القاعدة وطبقها على المسائل الدينية همسها . 

< فالعقيدة تبرهن على نفسها » . يمنى أنها تؤدى قطعا إلى على محقق 
مايءتقد المرء فيه خارجا . وهذه عيارة من عماراته التى ترددت فى غير 
موضع من كته . ولقد وجد أن نظرية الذرائم لانشهد القول بوحدة 
الوجود وأنها تدل على أنه ليس هناك من حاجة لافتراض 2 جوهر » ليربط 
الأشياه بمضها ببعض . إذ أن الروا بط ااظاهرة للا شياه هى حقائق كالأشياه 
انسها . فاضر وكتب فى نظرية الذرائع “ت عنواق < امم جديد نوع 
قدم من التفكير » و « هل الغعور وجود > و« التجارب ومافها من 
فعلية:» و 3 الثىءوروابطه >». . نم جعت هذه ا 
حت منوان » مقالات فى المذهب ااتجريبى المتطرف, 6 

وبذا أصبح » جيمس 6 مركزا لمدرسة فلسفية جديدة فى العالم الناماق 
باللغة الإنسطيزية . وكان من أقوى أنصارءفى أمري « ديوى > ومدرسته» 
وفى إتجلترا < شير » )( 2 . 

وأما د ديوى < فقد شغلت فلمته ااباءثين فى كل مكان ‏ وخصوصا 
فيا يتعلق بالثر بية » وأرت فى كثير من الجالات الفسكرية وترجت كتبه 
إلى لغات كثيرة » وكثير مها 'رجم إلى اللغة العربية مثلى < الد عقراطية » 


(1) إرادة الاعتقاد وام جيمس - أرجة د. قود حب أقه دص 4 ٠١‏ 
ع - الفكر اللمادي 


726 ص 


و< البحث عن اليقين» و 2 المنطق نظرية البدث >و< التحديد فىاافلسفة»» 
و< قاوس حون ذيوى للعربية >» وهو ء#تارات مهن مو لفانه الذى ججمع 
مادته أحد تلاميذه وهو « رالف ن .ون »© الذى «قول عنه مترججه إلى 


ألاءةه المربية وءن مو لمه 2 دبوى 62: 


(2 جون ديوى »> نفسه الذى مجمع المربون الهدئون فى «شارقالأرض 
ومنغار-ها على أنه ]مام الثر بية والفاسفة فى القرن المشرين بلامنازع . ويقوم 
فى بقينى أن كل التطورات الثربوية النى ستحدث ف النصف اثالى من هذا 
القرن ستكؤن :ظورات فى الانجاه الديوى البراججابى . 


ورعاكان من أخص النتائجح الى ينطوى علها هذا القاموس وأهرها 
ف ناريح التربية الحديثة وحاضرها ومستقيلها أنه فاون إصلاح تر بوى 
'اشترا ؟ ى فعقراطى تعاوتى إسالى ثم فى حياةد ديوى» أو من بعده إلاوقد 
:أحَذ عفاهيم ذيوئ » الأماسية فى الحياة والتربية والاقتصاد والله: هم 
:و السياعة والعمل و الإدارة الك 


| او اميقم الريداق مزع ن تلاميذه المباشربن » أو منألذين 
أخذواعن الاميذه : إل يجاوزت.: اظر رياته حدود أصريكا ذاتما ,قاله رت.ق 
معظم أتحاء المالم ب وبنخاصة فى مصر . -..حيث يعرفه السكثير ون عن هذا 
الطريق وقد ترجم'له كتابه ٠‏ الدعقراطية والترئية منذ و نطويل وهو 


لحمب قل شأحبه أفضل" كتبه التى يعقز ما ]**) . 7 
ا 


: والبراهمائية فى أخص خصائصها يصورها ٠‏ دبوى. > بسار تعيرة بق 
1-1 اللنطق < إقوكه : 

:)للحن من التي - س جون دروى ل لرحة وتقدم 5 
الأعواف س »دار إحياء السكتب العر ببة سنة 15٠‏ . 


أل سمس 


( هذا الكتاب براجانى من أوله إلى آخره إذا نظرنا إلى « لابراجمائية » 
نظرة ثوطا تأوبلا ساماء وأءنى به أن تستخدم النتائح على أنها اختيارات 
لابد منها لادلالة على صدق القضايا . على شرط أن تتناول هذه النةئج من 
حيث هى عمليات كن إجراؤها ومن حيث هى وسائل تتردى إلى حل 
المشكلة الحاصة ااتى قد استدعت تملك الاجراءات )00 


وي سول : 1 
١ذ-(إلى‏ أؤكد- على سدلى الإزم س أن لخد« 00 3 
لايم : إلااقاعدة إرجاع كل تفسكير وكل الاعتبارات التأملية. + 


75 


تاها لاعمى |! نهاتى والاختبار .على غك التحر دب 5 9 5 


نح 


3 جا الرائي ات كاعاء عثل ماوفق « , بيرس س > أعظام وفيق ف قلتنيته 
'( العاذةٌ المعملية للعقل > وقّد1م:دت لتشمل كل مياق ' ف 1 م البحخث 
أن تجرى فيه بشمرة ة وفلاح الا ير 9 كم 


.وسنعتهد على 2 دبوى .»6 فى ل و 9 حانجل 
اعبار[ أنه لي هذه ألشيرة الواسبعة كا مي ذكره من ناحية + ومن بفاحية 
أخرى فإن أب للفسكر الري. بج مام ب فيها وخصوص| ولو لزي 
فق الجامعات المصرية . فقد مححس 4 أسائذتها حماسأ هيدا دا وتبدي 
الجاس إل مجال التطسيق.» فطيتقت 24 فترة ويل يمد 3 
جوها ,فناقش ات طويق .. 006 2 جلية عن ' 


7 00 2 دشو 10 الأبشسترين! ارج بسياق' مشاهل ويل ل 0 


و 7 اه وجسوتة لا قر 525 زعم 


0( المنطق إظار .بة الرححث . - حون دبوى - - -. رحمة ف ادا “مود 
ص م4 دار الممارزف عصر . مسكنية اله راسات العر د ةب, 4 


(؟) قأموس جون ديوى للتربية ل ص 0-48 451. 0 





حا انم سم 


أاروحى والذى ارتبطت به كا قلنا من قبل هذا هن ناحية » ومن ناحية 
أخرى فإن آراء « ديوى > امتداد لآراء 2 جيمس 6©. وهذا ماسئفمله ىق 
الصفدات التالية . نبداً وأى » جيمس © ثم لتبعه برأى « ديبوى » ىف كل 
فكرة من الأفكار ااتى سنعرضها . 


الممرفة عندجيمس وديوى 

يتحدث 3 وليم جيمس »> عن نظرية المعرفة فى سياق مماضرة بعنواق 
د إرادة الاعتقاد »> ألقاها فى نادى الخعيات الفلسفية لامءتى < بيل » 
و براون »> بأمريكا فيرى : أنه من المطاوب أن نمتقد التسليم بأن هناك <قيقة 
أو صدقا » وبأن ءقولنا تقدر على أن تصل إلها وأ تدركها . ومن هنا 
:رفض موقف الشاك الذى لابءتقد بذك ولكن الاءتقاد فى وجوه الصدق 
وف إمكان أن تدركه العقول يتجه إلى طربقين . طريق المذهب المطلق الذى 
برى أنه فى إمكاانا إدراك الحقيقة والصمدق . وفوق هذا فى إمكاننا ممرفة 
أننا وصلنا إلى الصدق أو الحقيقة . وطريق المذهب التتجريى الذى برى أن 
هناك قرقا بين المعرفة أنك تعرف . والذى نستطيع,الوصول إايه . إنما هو 
معرقة الحقيقة دون معرفة أننا وصلنا إليها . ومن فنا يتضح :أن أرباب 
المذهبالمظلق وأربابٍ المذهب التجريى لايوجد بدنهم'< لاأهريين > بالمدى 

زلف 1 

اقفاسنى الصحيج ٠.‏ 1 1 

ويرى «جيمس » أنه بالرغم من أن فراءزنا محم غلينا أن كون من 
رجال المذهب المطلق . إلا أنه يجب علينا عندما كون فلاسفة أل نمتير 
هذه المقيقة حالة ضعف فى طبيعتنا جب أن نمالج أ بهسنا منها بقدر الإمكان ٠‏ 

ومن هذا المنطاقيقول 2 جيمس > : ( لذلكارئضيت فما يتعلق بنظرية 
لرحمة وا. مود حب الله اص ١ 6 ١8‏ دار إحياء الدذكتب المر ببة 
سذة 1946 . 


حم “ايم لا ل 


للدرفة للذهب التجرببى » وآمنت بنظرية عملية وهى أنه يجب عليناأن . 
نسير فى #اربئا وءضى فى تفكيرنا حول هذه التجارب لأن أفكارنا 
وآراةنا لا تتطور وتتدرج نحو السكال إلا .هذا السبيل » ولكن أن تمسر 
على أن نظرية من لاك النظريات - أى نظرية كانت - <ق لا يقمل الإ بطال 
أو الغك ؛ فذلك على ما أعتقد خطأ عظم و إلى أعتقد أن تاربخ الفلسمة 
يناصربى فى هذا الرأى . فليس هناك من اليقين الذى لا يعتريه ااشك إلا 
حقيفة واحدة وهى 'للك الحقيقة التى لم تقدر فلسفة الشك نفسها أن مردمها 
ألا وهى : وجود ظاهرة الشءور ولك هى النقطة الجرداء ااتى تبداً منها 
للعرفة » وهى اعتراف عوضوع يتفاسف الإنسان <وله . وليست الففسفات 
التعددة بعد ذلك إلا اولات شى لاتعبير عن حقيقة هذا لأوضوع )00 


ويحاول « جيمس » أن يبين عدم إمكان وجود المسدق أو اليقين للطلق 
وبوجع خطأ القاثبين به إلى اءمادهم على الآدلة للوضوعية التى برهن تاريخ 
الفلسفه - فى نظره - على عدم ىة الاءماد عليها فيقول : 


( ودعواك أن الصادق من الحقائق أدلة موضوعية لا #تلف فى قليل 
ولا كثير عن قولك إذا اعتبرتها صادقة وكانت فى الواقم فاق براهينها 
نكون موضودية وإلا فلا . ولسكن عقي هة للرء فى أن البراهين التى 
يستعملها هن نوع موضوعى ليست ف الواقع إلا عقيدة ذائية أخرى تضاف 
إلى جموعة ما عنده من عقائد ذائية . ولقد كان كثير من النظم الفكرية 
المتناقضة نتيجة لما إسمى بالآدلة الموضوعية وباليقين المطلق )(؟) 

( ولسنا احد من الأشياء االتى اعتبرت حةا مالقا ببعض الأفراد 1م 


ديكا مطلةا ببعض آخر هنهم » وليس من بين أرباب اذهب المطاق 


١7-15 المصدر السابق ص‎ )١( 
١و‎ - ١6ص (؟) المصدر السابق‎ 


من يظنأن المشكلة جوهربة » وأن القوة الماقلة » ولوكازالصدق فى متناو 
مباشرة » قد لا مجد مالا يجوز عليه الخحطأ من المعايير لنتعرف به الصادق 
من الكاذب . وأخيراً يتذكر المرء أن المطبق العملى على الأياة للك النظرية 
من اليتقمين الموضوعى إنما هو شعور الباحث نفسه وضميره فإن تةديره 
لنلك النظربة بقل ءن ذى قبل )١!)‏ 


ومع أن 2 جيمس » برى : أن خطأ أرباب المذهب المطلق كاهن وراءه 
اعمادمم على الآدلة الموضوعية » فنشأ عن ذلك اط المامثل فى القول 
بالصدق أو اليقين المطاق إلا أته لا برفض الآدلة الموذوعية . وكذلك 
الفروض أو الأفكار التى تطرح للهناقشة لتسكون نظريات . يبين وجبة 
نظره فى ذلك ويبين الفرق ين وجو ة نظره تلك وبين القائلين بالآدلة 
الموضوعية فيقول : 

( ولكن يجب أن دلاحظ أننا كتحريميين » لا نترك النحث أو نفقد 
الأمل فى الوصول إلى الصدق وإلى الحقيقة لآنا قد تركنا نظرية الآدلة 
الموضوعية. فلا نزال نؤءن بوجودها.» ونمتقد بأننا بالاستهرار فى التجارب 
وف التفكير فيها» نتدرج داعا فى القرب «نمما والرق إلهما . .واقعلة 
المفارقة بيننا وبين: الرحال المدرسيين عى فى الطريق الذى نسلكه : فهم 
يمتبرون المبادىء والآأصول والفسكر . وأما تحن فتعتير الذتائج واالهايات 
وماله الحم والفصل ف الموضوع هو نتيدية' 6( وها الذى يؤدى إليه » 
لاما نشاً هو عنه فلا يمنى منهاً القضية الفرضية رجل المذهب ال:«<ريبجى 
ف قايل ولا كثير » وقد يفترض فروضا مشروءة أو غس ير «شروعة : 


فّحعدك دغمر ضص فروضًا :وحى ما الشهوة أو يقترح انقاقًا وبالمصادفة 


١و‎ - ١مم المصدر السابق ص‎ )١( 
حمكذا وردتث ف االلكتاب وما الذى :ؤدى إأيه وما ذف إحدى‎ 9 
. الأداتين اذى أو ما‎ 


ول-كن إذا كانت مجموءعة التيارات الفكرية تعاضدها ونستمر معاضدة 


ما فهذا هر م إلوذية بقوله إمها حق )٠١)‏ 5 


ونستطيع الآن أن أستخلص بعض نقاط مما عرضناه بالنسية لآراء 

١‏ - رى أن هناك يقينا يتمثل فى وجود حقيقة ومن إمكان المقل 
أن يصل إلها إلا أن المقل لا يعرف أله وصل إلى الحقيقة ٠‏ بِيما برى 
الفائلون بوجود الحقيقة المطلقة إمكان ذلك . 

* ل ويعترف بأ غرائزنا محم علينا أن نقول بالحقيقة المطلقة : 
لكنه يعتبر ذلك مما فى النفس الإنسانءة جب مقاومته . ١‏ 

« - ومن هنا يعلن : أنه تجريتى فى نظرته إلى المعرفة الإسانية ععنى 
أن نسير فى تجار بنا وتمسكر فى هذه التجارب لأن أفكارنا لانتاور و 
اللكمال إلا هذه الطريقة , 

+ حل دؤدى هذا إلى وجوب القول : بأن أى نظر بهن اانظريات أدست 
حت على عقيل الوقين ولا بوجد من الحمقائق ما هرو بقينى إلا حقيقة واحدة 
وهى وجود ظاهرة الشعور . "للك النقطة الجرداه ااتى ,دا منها المعرفة 
ويثفلشف ااذاس حوابها . 1 

© سب ويعان 3 «دووس. ك4 أله لا كعد الأمل ف الوصو ل إلى الصدق و إلى 
المقيقة لآنه يؤمن بوجودها كاسيق وا-كنه #تلف عن أصحاب المذهب 
المطلق فى مهم يعتمدون على الآدلة للوذوعية ويءتبرون لليادىء والأسول 
والفسكر 3 وأما هو فيهبر النتائج والنهايات 3 

فلا “م عنشاً القضية الفرضية . وقد يفترض التدريبى فروضاً منو-دى 


١6 الصدر السابق ص‎ )١( 


اح با يه 


الشبوة أو المصادفة .. ومعياز الحق عنده هو اسدمرار مناصرة التيارات 
الفسكرية لها . 


ما در كان وجهة نظر 2 حدوس © ف للعرفة وهو يمدر جب 3- قاذا ذا 
قبل حج الآأب الحقينى ار اجائية ولايدمن بمانث وجبهة اقار 2 دوى « الذى 
مكن لها من التأثير فى شتى فروع للعرفة المعاصرة . 

نشر كتاه « المنطق نظرية البحث « ليباور فيه وحبة نظره فى للعرفة 
وياخص نظريته فى هذا السكتاي بقوله : 


(ووجبة اظرنا فى هذا السكتاي ذهب إلى أنه مادامت كل حالة خاصة 
من <الات المعرفة قوامها النتيجة النى أنتحبها بحث معين إذن فلن يكون 
تصورنا لامعرفة بصفة عامة إلا تعمما لاخصائص اتى وجد أنها تصف اانتائج 
التى :تحت عن سمليات البحث المختلفة : أى أن للعرفة باءتمارها كامة مجردة 
إن فى إلا إ-م يطلق على سمليات البحث الفردبة حين تتصف كابا بالسكفاية 
ولو أننا غضضنا النظر عن هذه ااصلة « بين للعرفة ولميات لابحث التى 
أنتونها » أصيح معى السكلية فارفا بمحيث يستطيع من شاء أن علاء بما 
شاء من مضمون أو وى يصصيه فيه جزافا » أما إذا حددنا للعنى العام 
لامعرفة على أساس اأنائج الى يتمخض عنه البحث « فى شتى ميادينه »كان 
لهذا المعنى العام فى هذه الحالة أر هام بالنسبة إلى معتى البحث نفسه . لأنه 
يدلنا على أن البحث حملية < متصلة » مهما يسكن نوع اللجال الذى يدورفيه. 
إذ أن وصولنا إلى < قرار »النسبة إلى موقف جزنى معين ءن طربق بحث 
جزتى معين » ليس ضمانا فى ذائه هلى أن تلك اانتيجة المستقرة ستظل داعا 
على قرارها فياوغ الإنسان اعتقادات مستقرة هو أمر مطرد السير وليس 
هنالك اءدقاد و'احد قد بلغ من استةرا ره حدا د:ديه من التعرض لبحث 
جديد ء وهذه الأحاث المتصلة - إذا ما تجمعت تتانهها وترا كلت -- 
هى النى #دد المعرفة عمناها العام . وفى البحث العلمى يسكون المميار فيما 


عست 1717 سس 


تمده مسثقراب أى فيما نمده معرفة. هو أن يسكون معنى ذلاك الاستةرار 
اسةةداده لآن بكو مسكرا ططوة جد ةق الحدت لآ أنيكون تعناء.. 
أنه قد استقر محيث لايتعرض لامراجعة فى محث جديد )20 , 

وقول 3 دبوى » هذا يمطى : أنه إ-لم بأن كل حالة خاصة “من ..خالات 
المعرفة قوامما النتيجة التى أنتحها مث مءين - وبرتب على هذا أن تصورنا 
لامعرفة بصفة عامة ينبغى أن يسكون منحصرا فى تعممم الحصائصاتى تف 
نتائج الآبحاث الختئفة عندما تتصف تلك الأآبحاث بالكفاية . والمعرفة 
هذا الممنى العام تؤثر تأثمرا هاما بالنسبة إلى معنى البحث ذائه . فتدل على 
كن السحث عملية « متصلة > 

وعلى هذا يسكون بلوغ الإذمان إلى امتقادات مستقرة مطرد السير . 

ويصل إلى القول : بأنْه لابوجد اعتقاد واحد قد استقر بحيث لايحتاج 
"الى ححث جديد . 


وكل ما يتطلبه البحث العلمى كعيار لانتائج لاستقرة هو : أن تصلح 
لآن :_كون خطوة لبحث جديد . 

تلاك هى المعرفة فى نظر «دبوى» . ولسكن ٠١‏ ٠وقفهمن‏ الأفكار العامة ؟ 
بح دث عنها فى كتاب « للذطق - نظريةالبحث »© بعنوان . الذوقالفارى» 
وفى كتابه 2 البحث عن اليتّين »> بمنوان : الأفكار ثارة والأفكار الءصامة 
ثارة أخرى . 

فيرى : أن الأفكار الءاءة والٌروض ضرورية فى العم ذاته «لأمها محررنا 
من قيود العادة ‏ التى مير نظرنا دائماً فما هو «وجود - ونفتس آفاقا 
جدبدة من النظر » وبوجه صمايات البحث التى :سكشف عن حقائق جديدة 
وإمكانيات جديدة و تحررتا من ضغط البيئة المادية الخيطة با . 


"8 المنطق نظربة البحث - حون د.وى  ص‎ )١( 


عد ه72 حل 


وللعرفة نضطري حين يكف اليال عن إمدادنا عثل 'لك الأفسكار 
والفروض » وما دثدت هذا : أن أه-كارنا وفروضنا للستخدءة الآن واتى 
يتمد عليه! فى العلم اليوم كانت فى أول أهرهافروضاً وأكارااً نتجتهاوئيات. 
جريئة اخيال9؟ . 


وإذاكانت الأة-كار والفروض ضرورية فى البحث اعلهى ف كيف تاشاً 
هذه الأفسكار والفروض » وماطبيعة اتصالها بالتجربة ؟ 


هذان السؤالان يجيب علهما « ديوى ©» بقوله : 


( ونسيق هنا إلى ذكر النتيدة التى سننتبى إليها فما بعد » ليبتدى مها 
القارىء فى متابءته لخحطوات المحث. التالية : 


١‏ - إن موضوع الدراسة العلمية وإجراءات البحث العلبى تنشأ عن 
الذوق الفطرى ماله من مشكللات وطرائق «وماشرة 3 أعنى أها كشا عن 
المواقف العلمية التى يسكون لنا فيها نقع أو ةب 


؟ - على أن الملم عوضوعه ومنهجه بؤثر فى مشكلات الذوق الفطرى 
وطرائقه على مح و يؤدى إلى درجة كبيرة دن هفيس وتوسيع و #ربر 
ما للذوق الغطرى من مضمونات وعواءل » وأما فصلنا ومعارضتنا بين 
موضوع العل وموضوع الوق الفطارى > وا ما جملئاجما فصلا ومعارضة. 
حاسمين - ذفن 0 ن يولد المشكلات التى يدور حواها ااتذاع فى اظرية 
المعرفة وفى المءتافيزةا » مما ئراه حتى ادوم مائقا فى طرق الفاسمة » على حين 
أننا إذا نظرنا إلى موضوع الء-لم من من ناحية كونه متصلا عوضوع الذوق 
الفطرى اتصالا عضوياً وظيفيا زات نلك المشكلات » فوضوع العلل حلقة 
وسعلى فى سللة حلقات » وايس هو بالنهالى الكاءلى فى ذاته يدا 


)1( نظن الث عن اليئين ١‏ <ونديوى» ص دم 
م( المنطق ل نظر بة البحث ل ص 147-م4١‏ 


|4 سىس 


من هذا نتبين رأى < ديوى > فى نقأة الأفكار » وصلتها بالتحربة 
العامية وبتمثل فى أن الآف-كار لايد منها لسكى أسير التجرية على أساس سليم 
شم نو ثر التحر بة بعد ذلاك فى | تاج فار عديدة . والتحربة على هذاحلقة 
وسطى بين طرفين من الأفكار . ولكن ما مدى ثبات الآف-كار أو الذوق 
الفطرى الذى يؤثر فى التجربة ويتأثر مها ؟ جيب على ذلك بقوله : 

( طرأ تغير انقلابى على الذوق الغطرى من حيث مضهونائه و'قنيناته 
فقد لاحظنا ذما سبق أن الذوق الفطرى ليس املا ثابتاً » غير أن أشد ماقد 
عرض له من تغرات انقلابية كان هو ذلك التغير الذى أحدثه لسلس نانج 
والمناهج العلمية إلى كيانه ودخو اها مقوما من مقوهاته » فدتى الإجراءات 
العملية وال مواد المتعلقة بظروف اللياة الميئية الأولية » كالطعام والثياب 
والمأوى والانتقال ؛ حتى هذه الأشياء وأمثالها قد أصابها محول جسيم » 
ويضاف إلى ذلك أن قد نشأت حاجات لم يسيقها نظير »م أشأت قوى 
جديدة لتشبع تلك الحاجات الطارئة » وكان الآثر الذى ترتب على دخول 
العم فى كيان الذوق الفطرى ودنياه ؛ وأوجه النشاط التى تَعالح ذلك الأثر فى 
حيط الملاقات الإنسانية أقول إن ذيك الآ'ر كان فى <سامته يعادل الأثر 
الذى ترتب على دخول العلم إلى عالم الذوق اافطرى من حيث علاقة الإنسان 
بالطبدهة المادية 1 


وجمع صاحب < قاموس دبوى »© عبارات 2 لدبوى © هن كتيه الختلفة: 
عثل خلاصات فسكره بإزاء الأفكار وسأورد تلاك العبارات : 

١‏ - لا تعتبر الأفكار حقيقة خالصة إلا إذاكانت أدوات للدحث عن 
مادة كل مشكلة : 

ع إلغ الآفكار وما يترتب عليها - ولن يكون الإنسان <سيرا 
من وحوش الرية 


3( المصدر السابق ص ١5١‏ 


د لمش ةد 


- - حك الأف_كار بل >ك ااتفسكير بصفة عاهةرا يضف نا ئجالأممال 
والتهرفات والأحداث التى تفذنى إليها الأفكار - أى ف التداير الجديدة 
فى الأمور التى تستحدث فى الوجود. 

4 أن الأفكار مجريدية ليس إلاء أو هى عثاءة فروض اءلة <تى 
يتسى تعديلها أو نبذها أو تأييدها وإثباما على حك النتائج المادئةعقتغى 
العمل :هذه الأفكار ) 2١‏ . 

وإذاكانت التجريبية سائدة فى مذهب « د وى »© ومطبةةفى كلمناشط 

. الفسكر . فإن حديثئه عن الحقيقة قد اقسم أيضاً هذه السمة » فلا توجد فى 
نظره حقائق غير مجريبية على الإطلاق . 

والحقائق لاتعدو أن :_كون لفظاً إشارياً يستعمل امدلالة على كل شى* 
محدث . حى على الأكاذيب والاً<لام وحالات الجنون المطيق والغائلات 
والحرافات والنظريا ت كلها . على اعتبار أن البراحمائية تقف إلى جانب العلم . 
العم يعتي ركل هذه الأحداث موضوعات لاوصف والبحث . 

والزمان وااذاكرة يعيدان داعا مب الأقيقة وتشكيلها وفقاً للبوى 
والرغية والمنى . وااطريق الوحيد أمام الإذسان الحديث لكشف حقائق 
الوجود كلها هو ما يسمى < بالطريقة العلمية » . 

ولخحطورة هذا الموقف أضع أمام القارىء عبارات «دروى) المستخاصة 
م نكتبه الختافة بإزاه نظرته إلى الحقيقة . 

. الحقائق - غير التجريدية -- حقائق لا وجود لبا ولا يءتد بها‎ -١ 

؟ ل المقيقة لفظ إشارى دال » فبى كلمة تستعحل لادلالة عيناً على 
كل شىء محدث «سيهللا » < لامع ولا على » وال كاذبب والا حلاموغالات 
الجنون المطءق والخائلاتوالخرافات والنظريات كلها - الاحداث بالذات- 


(1) قاموس حون >بوى تربية ‏ ص 0-84" . 


حل إأيرم سس 


اتى هى هى - عينا . والبراحماتية قائمة وراضية بأن تأخذ موقفها إلى جاب 
العم . لأن العم يعتير كل مثل "للك الأحداث مادة لاوصف والبحث - عاما 
مثل النجوم والهغريات والبعوض واللاريا والدورة والدهوية واليهر سب 
سواء إسواء . 

م ل ازمان والذاكرة فنانان حقيقيان » ذلك ألما يعيدان صب 
الحقيةة وتشكيلها وفقا لبوى والرغبة والمى . 

4 - أن الطريقة ااتى نسميها الملمية تشكل بالنسمة للإنسان الحديث.. 
الوسيلة الوحيدة المعول عليها لكشف حقائق الوجود وفضبا)'١).‏ 

هكذا يتبين : أن < دبوى > تمجريى يمن بالتجرية كأساس وحيد 
المعرفة . فكل معرفة صميحة عنده آنية عن هذا الطريق . وحتى الأفسكار 
العامة وكذلك المنطق ومناهج البحث كل أوائك مندره تمربى . إما 
بطريقة مماشرةوإما بطريقة غير مباشرة. فالنشاط الءهلى هوأساس مذهبه ٠‏ 
فادرجة وثاقة النتائج التى تنتج على هذا الأساس فى نظر < ديوى »> ؟ 

برى < ديوى > أن نات النشاط المملى الذى يجب أن يتبع فى #صيل 
المعرفة لإ تصل إلى درجة اليِقِين . وليست أ كثر من نتائج راجحة ويبين 
٠‏ هذا فى الفصل الأول"من كتابه البحث 'عن اليقين بقوله : 

( والسمة الممزة #نشاط اعملى وهى سمة لازمة ميث لا مكن 
استيمادها هو « اللايقين » الذى يحف به فلا مناص من أن تقول : إفمعل 
ولكن حمل نتيجة عناطرتك . ولا سكن أن يبلغ الأسكم عا سوف 
قرديه من أعمال والاعتقاد فيها أ كثر من مرتبة الرجحازالمزعز ع) ”2. 

وإلى هنا نكون قد أعطينا فسكرة عن وجبة نظر 3 جيدس > 


)١(‏ المصدر السابق ض #و سوه 
(؟) البحث عن البقين - جون د.وى ا ص .#٠‏ 


عداخم - 


و١‏ ديوى > فى المعرفة و:تلخص : فى أن وسيلة الإنسان الوحيدة للمعرفة 
المحيحة هى 2 التجربة » ه وحتى الفروض والأف.كار العامة - التى يءترفان 
بأحميئها فى تطور المعرفة الإنسانية وكذلاك الممادىء المنطقية ااتى د :.خدم 
كناهج لادحث عند « ديوى > «١‏ أصلما ع بى >.و أن معيار الصدق 9 
الحقيقة د تجريى © كامن فى اختبار النتائح ربيب . وأن هذه النتائج مهما 
كانت درجة الثقة فمها لا تعدو درجة الر<<ان المزعزع . ولا تصل إلى 
درجة اليقين بحال من الأحوال فا موقف < جيمس »© من الدين والأخلاق 
الاذين لا سكن لأحد الجم بالنسبة إلبهما بين القول بالنسبية ورفض 
الحقيقة المطلقة من ناحدة وبين القو ل يانه غير مادى من ناحية أخرى ؟ 
والصفحات التالية إجابة على هذا ااسؤال . 


الاخلاق غند < جيوس > و١‏ ديوى > 

تذاول جيمس الأخلاق فى محاضرة بعنوان 3 فلسفة الأخلاق والأياة 
الحلقية » ألقاها فى نادى < ييل » ونشرت هام 1441 بدأها بقوله : 

( الغرض الرثيدى هن هذا الموضوعهوتبيين أنه من المستحيل تكوبن 
قاسفة أخلافية ) ووضع قواعد نظرية طا قل وجود. التحارب الفغلية' » 
وتمين أن كل واحك منانؤنافم فى بثاء همذلول الفسافة الأخلاقية » كا 
,يشاهم فى بناء الحناة الحلقية.للجاعة الإلسانية .. 

وبعبارة أحرى : نين أنه “لاعكن. أن يك يذؤن ' هناك ءق:مطاق فى 
الأخكام الخلقية »ما أنه:ليس هناك حق -فطفق فى المسائل . الطبيعية. حتى 
ينقرض ذلك الذوع الإإنسانى وتنتهنى أفعالة وعضرفاتة ١.990)‏ 

.- ؤقول «.جنمس © هذا.رسوى بين. الأخلاق وبين الطبيمة فى أن كلا 

منهما خاضع لاتجرية الإنسانية . فلا كان نكوبن فلسفة أخلاقية أو قواعد 


)0( إرادة الاءتقاد وام حيس ص 9/5 . 


نظرية للاأخلاقمن طريق فير تمربى » وأن الإنسان هو اذى يبنى الفلسفة 
نكون هناك أحكام أخلاقية مطلقة حتى ينةرض انوع الإذسالى ومايصدر 
عده ٠‏ ن سلوك . 

هذا عن طبيمة الأخلاق عند « جيمس 6 © وعن هذى إهكانية وضع 
قواءد أخلاقية . ولسكن ماذا عن الطريق الذى يٌدى إلى ظابور القواهد 
الأخلاقية » وبناء الياة اخلقية لاجاءات الإ نسانية ؟يقول 2< جيرس »: 

) إن علم الأخلاق ما يتعاق بالناحية المعيارية مل الى علوم اأطيعية 6 
فى لزه ليه عكن ن استشياطه كله رد “ن مبادىم ذهنية 6 بل لايد أن مخضع 
ألزمن 6 وأن كوذ مهدا لأن دغير من تامجه ه ن آن لآخر 5 


. والغرض للردنى فى كامهها ؛ طيعاء هوأن الآراء الذائءة حق وأن 
لها أون المعيارى' الأق هو ما يمتقده ارأى العام 0 نه من اللناقة ها 
بالنسية لكثير هنا .أن يحاول وده التجديد فى الأخلاق أو ف العاوم 
الطبيعية . ولكن الزهن لا مخلو أحياا من أن يوجد فيه عض الأفراد 
أدبن م هذا الم من التجديّد ظ 0 لآرائمم ولأقماهم الجددة 
بءض الا أثر الحمود . : فقد :يضءون مكان القدم من < قوانين ل 3 
'“أخرى خيراً با 3 وقذ بوجدون عسهالفتهم القوادد الخلةية القسدعة فى 
ناحية ماء حال أكثر مثالية وكالآ هن تلك التى كانث ادكون مت “أثير 
قراف اده 701 2 


5 
0 
3 5 


ومعى هذاء: أن 2 جيوس »> رى أن 5 ال أخلاقه شل العلوم الطبيعية 
مستمد للتغيير م ن نتأجه من آن لآخر بعلى مر الزمن . على أساس : أنالآراء 
الذائمة :0 وأن القانون الحق هو ما بعاقده الرأىالمام. ٠‏ وأنه ه إل #تهير 
كلا تغير الراً ى العام . وقد يتغر الرأى العام بتأئير أحد الا' فرات . 


(١)المصدر‏ السابق ص أع1ا 


خخ" سمه 


هكذا برى جيمس أن الا حكام والقواعد الاأخلاقية مريبية ومتطورة 
مع الزمن ولا ثبات ا إلى أن ينتهى الإنسان هن على الارض . 

ولكن ماذا ءنالقول بوجود إلهيضمن للا حكام والقواعد الا أخلافية 
بأن الإله »له ساطة تفضيل ااثل بعضها على بعض وإرجاءها إلى مثل أعلى 
مضمون بواسطةه . 

يثناول حمس هذه الث_كلة بقوله 0 

( نه يبدو لى أيضاً ‏ وثلاك هى :تيجتى اانهائية ‏ أن المالم الحلتى 
المستقر المنظم الذى يبحث عنه الفيل.وف اماق » لا يمكن أن يوجد كاملا 


فإذا وجد مثل هذه القوة فإن مجه فى إخضاع أحد المثل للآخر 
يكون المج الصحيح لتقدير القيم » وتكون مطالبه أ بلغ أثراً ويكون 
هالمه المثالى أ.كثر العوالم ممكنة التحقيق ثعولا . وإذا كان ٠وجودا‏ الآن 
فلابد أن يكون قد بالفعل تلك الفلسفة الخلقية ااتى نبحث ونها » وعلى 
أنها الموذج الذى يجب أن نعمل الوصول إليه دا» ٠‏ لذلك ينبئى انا » 
كفلاسفة » ومن أجل ' محقيق غايائنا من إحباد نظام أخلاق واحه » أن 
تفترض وجود الإه وأن تتمنى انتصار الدين على االادينية . ولكنا 
لا نمرف عاما ما هى معلومات ذلك المفكر الإلمىحتى ولو كنا .تأ كدين 
من وجوده » وهكذا يودى افتراضه ف الهاية إلى التحرر من <واطرنا 
القوية ولكن الأثر عام بالنسبة لكل الناس حبى ولو لم يكن طم اهام 
بالفلسقة . فليس الفيموف الأخلاق ااه مخالفة جوهرية رج لى 
العادى )١')‏ . 


٠١7-1١5 المصدر السا بق صغصة‎ )١( 


جد هناما دم ع 


ومن هذا يمسكن تلخيص وجبة اظر جيمس : بأن افتراض وجوه الإله 
#ضمن استقرار الأحكام والقواعد الأخلافية ولكنه يثير مشكلة. يازاء 
هذه النتيجة وهى: أدنا عل فرض تا كد نامن وجود الإله لالستطيع أن نصل 
إلى معاوماتة الى محمب أن نعتمد ءايها فى معرفة النظام الأخلاق . وعليه 
فلا يكن أن اصل إلى أحكام وقواعد أخلافية دايمة ومستقرة . فضلا عن 
أن حديث < جيمس » عن الإله فى هذه الفقرة مسوق بطريقة لاتسميح انا 
بالقول بأنه متأ كد من وجرد الإله . : 

هسكذا | يتضح رأى جدهمس ق الأخلاق ٠‏ ويتمثل فى أن الأحكام 
الأخلافية ممريبية ننظور وتتغير طبقا لتغير الرأأى العام الذى يعد فى نظر 
جيمس - معيار الصواب بالنسبة فلا <كام والتواعد الأخلافية ‏ : فلا'وجد 
أ<كام أخلاقية مطاتمة محال هن الأحوال . فاموقف دبوى من هذه. 
الأفكار ؟ 

بقول ديويى : ( كل الأحكام. الأخلاقية تجريبية .ومن ثم خاضمة 
للمراجعة ) )١(‏ وإذا قدر أن يسكون للاأخلاق ع فبوسعها أن تتطور 
و'دمو + لآن الحقيقة كلها ل تعرف للمقل الإنسالى » ولآن الحياة سبيل: 
متحرك تتغير فيه الحقائق الأخلاقية القديمة ٠‏ وتتوقف عن التطبوق » وتحل 
محلها حقائق أخلاقية جديدة تصاح للتطبيق فى حيئها . ويعبر عن هذا قؤه: 

( فى وسع الأخلاق أن سكون مها يتطور وبتمو إذا قدر لمحا أن 
ككون عاما على الإطلاق -: ليس فقط لأن اللأقيقة كبا ] تعين وتفرز بعد 
على بد بد عقل |الإنسان »؛ولكن لأن الحا ندبيل متحرك تبلى غيه الحقيقة 
الاأخلاقية القدعة وكنوقض عن التظبيق)9؟ . 

ولكن كيف تنهاً الاأخلاق وتتطور ؟ برى «دروى © أن القضايا 

7, قأدوس جون ديوى الثريية ص78‎ )١( 

(”) المصدر السابق ص 78 . ١‏ 2 الفكر المادى 


- عم كال ا‎ ١ 
الاأخلاقية لاننحصر فى الامتثال والاتحراف ولسكنها تتركز فى قيمة النظم‎ 
الإجناءية» والقوانين والتةاليد الوروثة للتياورة فى ث شكل نظم ومؤسسات»‎ 
1 . وف التغيرات التى ثتفق مع رمات الجاعة‎ 
. هذا كله يحدث فى ظل الحياة الإجماعية المليئة بالتعاملات الإنسانية‎ 
وتفقد هذه النظم قداستها عندما تفقد مقومات بقائها. .هذه الفسكرة‎ 


واضحة فى قول 2 دبوى »© : 
( عندما تسكون الحياة 000 حال ندفق وكرون ومداولة بين 
الناس فإن القضايا الاأخلاقية لاتقتصر على الامتثال والاحراف:» وإأمأ 


ز فى قيمة التدابير والنظم 0 والقوانين وااتقاليد للوروثة الى 
تيادرت وترسبت فى شكل نظم ومؤعسات + وكذلك ف التغيرات للرغوب 
٠‏ وعلى هذا : فإن النظم تفقد مايميط بها من هالات القداسة » لماع 
مسائل قابلة باتمحيص 5 خلاق وتحن الآن نعيش فى مثل هذا العصر) .)١‏ 
واستمرار اليا الأخلافية مرهون بو جود بيئة أخلاقية مناسبة لساندها 
وتعارنها تماما ٠‏ مثل الحياة للادءة الى لانستمر إلا إذا كانت «ستندة إلى 
بيئة مادية . . 
وفى ذلك يقول « قوع > 5( انيه للادية لا. ي#سكان أن توجد 
بدون عول وسند بيئة مادية . فسكذيك الحياة الأخلاقية لايمكن أن 
أستمر بدوز مون وسند بيئة أخلافية)'"1. 1 
ومن هنا أستطيع فهم. كيف أن ادق + تفاءل. بين الشخص وبيئته _ 
وكيف أن الوعظ والثلقين لايفيد الاشخاص الإن بءيشون فى بيئة معيبة 





. 7” المصدر السابق ص‎ )١( 
. 18# وأنظر ص‎ 7١ م( المصدر السا بق صّ‎ 


يعجب الناس فيها ىن يتصرفون تصرفات غير أخلاقية . وعلى هذا فإن 
العل الأخلاق يجب أن بكم بالبيئة التى حيط بالإنسان بسكل أبعاذها _حتى. 
تشمل مجالات الملوم الختلفة مو اء ما تعلق مها بالإنسان أو يغيره. من ساكر 
العلوم للادية باءتبار ذلك كله مؤثرا فى ساوك الإنسان . 


| ومبها يسكن من ص الأخلاق عند ديدوى . فإنها لا-نغدو أن نكوق 

حبريبية إنسائية ليس لاىقوة عليا سلطان فيها سواء فى نشاأنها أو فى ظريقة 
تطورها . 7 

وف هذا يقول : ( إنها ‏ على و لابمكن اسنعصاله ‏ مجربة اختبارية 
وليست لاهوتية » ولا ميتافيزيقية ولا حسابية) 7" . 

تلك هى نظرة البراجائية للا أخلاق عند < جيمس وديوى »> : إنها نظرة 
مادية . فبما يتفقان على -أن أخلاق الجمامات وكذاك القواعد الأخلاقية 
النى تضبطها . إعا هى من خلق الإنسان وحده » نشأت بطريقة تجريدية 
بمحتة . وليست خاضعة فى نشأنها لأى قرة عليامخارجة عن مطاق الإنسان » 
وهى متطورة لاثبات لها فتتغير أخلاق الجماعات كاما تغيرت متطلبائها 
ورفباتها- رمن هنا : فبى ليست ثابتة ولا يقين ا على الإطلاق ٠.‏ 

ومعيار ااصدق فيها هو أن نكون موافةة فهرأى العام . 

ذلك موقف البراحماتية من الأخلاق فسا هوقفها من الدبن ؟ 7 

نها تعالج الدين لاعلى أنه حق يجب الإيمان به. بل على أنه .جالب من 
جواب النفس الإسائية يعثل أحد رغباتها الامة التى يجب أن" تهبعم عن 
طريق الاعتقاد ٠و‏ 3 جيمس »> الأكثر شاهلا مع الدين لايمدو أن يكون 


١ 


)00 المصدر المابق ص ١6#‏ : 


حت 4م" مب 


من القائكين ‏ : بأنه الاوز الحجر على النفس الإنسائية فى أن تعكقد بما 
لعام. “بل م ارط + أن تمنقد ولا نلف عل الحياد حنى تأنه الأدة 
على صمة الاعتقاد . 

يقول » جيمس »© فى ذلك : 

( ألس القول بوجوب الحياد » فى حين أن ميولنا النفسية تؤدى بنا 
إلى الاءتقاد قولا فى غاية من الخاقة ؟ أو ليس القول بأنه لايكن أن 
تسكون هناك صلة بين أغراضنا النفسية وقوانا وبين القوى الموجودة فى 
العالم المنى ‏ مجره يقين خاطىء لا دفيل عليه ؟ )(1) . 

( فمن هو الذى يحن أن عنمنا من أن ادق فى ميولنا ومطا امنا الدينية 
ونصدقها ؟ ليس العلم كمم أن يزعم هذمالسلطة لنفسه . لأنه لايتحدث 
إلا دن الموجود بالفعل وليس له شأن بغيره. . وأما قول اللا أدريين « ليس 
اك أن تعتقد من غير أن مكون لك أهلة حسية قاطعة فليس إلا تعبير| 
3 أسكل امرىء الحق فى أن يمبره » عن انمساه خاص ورغبة أشخصية فى 
أدة من نوع اخاص ) (9 , 

مكنذا تحجمل جيمس مبمته فى الاقناع . بن القول بوجوب الامتناع من 
إلاءة تقاد خطأ لا جوز لمك نه سواء كان القائاون-.وجوب الحياد علبيين 
أولا أدربين ‏ لآن مبررات موقفبم هذا لا تقوى على الصمود . 

وأى فاشفة من الفاسفات لا كون ممقولة » ولا تتمتع بقبول عام 
( إذا ل تمده المستقبل والمترقب ولو محديدا إجهاليا ».و إذا لم تتوجه إلى 
لك القوى الطبيعية الكاهنة فينا التى مملها واقدسبا . ولأن الاعتقاد أحد 
كلك القوى النفسية لابد نيبت عنصيرا ثابنا من عناضر اابناء الفلسقى » 

)١(‏ إرادة الإعتقاد ص 181 . ن 
(0) الصدر الساءى ص ١+‏ . 


حورم - 


وخاصة لآنه. حمل ممه.ى كثير من الحالات براهينه ولسكنه من غير 
الطبيمى أن تذتظر موافقة إجماهدية. فى مثل هذه المسائل النظرية على رغم 
من وضوحوا) د 

كل ماذمله « جيمس © هنا بإزاء آلدين هو . مماواته القتاع ‏ مق النفس 
الإنسانية فى الاءتقاد.. ودفمه اعتراضات العاميين واللا أدربين 

والقول .بوجوب اهنام الفاسفة م -ذا الجانب من رغباث الإنسان . 
ولكن إلى أى مدى يحق لاغاسفة التذخل فى محديد المعتقدات ؟ 

برى ( أنه الا ينبئى الفاسفة المطلقة أن نكون محصورة فى قواعدها 
وضيقه فى وضعوا قواعد التغريق بين الزائدقة والمحاقظة » ولابد أن ترك 
مكانا حا إليه النفس الضيقة الحسيئة حينها تبئى التخاص من الدقة ا 


وتريد أن تمتقدما نشاء » ونحب مسئولينها هى » وكل مايعسكن أن يفمل 
هنا هو أن مين الموضوءات ا تى بدخل ضوهن دائرة هذا 0 5 


من هنا 'رى : أن « جيمس » فى غلاجه لادين ل يخرج عل فلسفته ' 
البراجمائية التى نقضى . بأن معيار الضدق هو موافقة النتائمج لمتطلبات 
الإنسان » ورفض الدقائق المطاقة . قة2. فكل ماأداه إلى الدين هو القول يحق 
الإنسان فى الاعتقاد بغير المنظور على أنه جائب من جواب النفس الإفسانية 
ومن الحلا منع الإنسان عن الاهتيام به» وامخاذ موةف اعتقادئ . بإزائه* + 


م٠ العقل واإدين السفر الثانى دن إرادة الإعتقاد ص‎ )١( 

(؟)المصدر السابق ص .م 

ه ومن هنا :أنى فكرة د جيمس » عن الأديإن لنزة » و بان قبمتها 
وأهم ينها » وهو قف الناس هابا فى العصصر لاض ر. « فزمتقد «جيمسن» إن إعلن 
اناس فى العصر الحديث بالأديان المتزة بدأ يزوك تدريجيا - أن م سكن قد 
ؤال انا س وؤلاك ليان كثيرة منها : أن الآدإن "قوم على اللخو نف 


يهم ل 


بقى لنا أن .طقى نظرة على. موقف ديوى يإزاه هذه المشكطة . 
إن دنوى تجريبى عساما فى هذه المدكلة . ومن ثم كان مذهبه فى الدين 
إنسانيا مستا مع مذهبه البراجماتى . فالدين ككل القم تجريبى نفاً 
عبريبيا يتطور بواسطة الإنسان . وليسله وجود محقق على سبيل اليقين ٠‏ 
. وليس أدل على هذا من بيان الإذسانيين الذى صدر فى أمريكا سنة 1917 
ووقعه < ديوى مع غيره من الموقمين » . وهو ليس فى حاجة إلى التعليق. 
عليه أو الاستنتاج منه ولك أثم تقاطه . 


. السكوق موجود بذائه وليس عفاوقا‎ - ١ 
٠ ؟ - الإفسان جزء من الطبيعة » وهو نتيجة تمليات مستمرة فيها‎ 


" س لائنائية بين العقل والبدن» وأن النظرة المضوبة إلى الحياة اظرة 
ضادقة 


عدو 0 والمقاب والرهية . ومنها ؛: فرض العبادات والإعتقاد يأئها أساسية 
وغى النى تميز الأعان هن السكفر . مم أنها ظواهر سطحية فى نظر الكثيو بن 
اليوم . وملها : نيعطة امل والنقد الفلى . فلقد أظهر العلم أن الإلسا نواشع 
. القوانين و1 ء تلتاها من الله » وأن القوانين خاضهة التغير والتمديل وليست 
خالدة . ولهد أإن » دارون ؤغيره » أن فكرة المناءة الإلهية والندور خرافة» . 
أن النظام الغاتى غير مووود . إذا أن فسكرة النظام تمسير إلساتى مصطيع 
لا وجود 4 فى السكون ذاتة . كل ذلك قلل من شن سلطة الله فى العالم والعباد . 
وأما النقد الغادنى فقد كان القصد به ( حجيدس » : الموجة اله ددية وموجة 
المطاق . ما مختلفان فى المتاح حقا . واسكنها يتفقان فى تقدير قيمة الفرد » وأنه 
عنصر قمال فى إدارة دفة العالم وتمد يه وإصلاحه وتسبيره . و وأن المالم لا مدو 
أنه كامل منف اليدء» وإعا هو إستكل ذائه بلا حديد كا برى التمدديون . 
وكذالتة إبهمز اتباع المطلق أن الموية مطلفة بين اقداث لجزئية وافذات الكلية . 

ولهست اقذات الكلية هى الله فقد "تألف هذه القذات من مجموع القوات 

مىتبطة يحضها يتقث العلاقات الداخلية » . 


مس باالواووست 
4 - القافة الإنسال الدينية ليست إلا تناج التطور التدريجنى النائى* 


“.من التفاعل بين الإذببان والبيئة الطبيمية » والوراثة الاجناعية . 
ه س لانقبل طبيعة الكون أ ضامن فاثق على الطبيعة #قيم الإنسادية. 
١‏ مسلقد ولى الزمن الذى كان يعتقد الناس فيه بالدين والله . 
؛ - يتركب الدين من الأفعال والتجاري والأهداف التى لما دلالات 
فى نظر الإنسان . ومن هنا زال المييز بين المقدس والمادى . 
م - أن التحقيق التام لاشخصية الإنسائية هدف الإنساق . 
ه- يعبر عن الإنفمالات الدينية بالإحساسات ااشخصية والجبود 
الجماعية التى محمقق الرفاهية الاجماعية . 
٠‏ - لانوجد إذل إنفعالات دينية. و«واقف اناس تر بطوم بوجود 
خارق الطبيعة (©) ٠‏ 1 
وقد أمفى هذا البيان ؛ند8 .8 .8 وجول دبوى لهل ص8 كن 
و 5:قالذ5 وغيرمم )١(‏ : 
بعد هذا البيان نعرض نصا من نصوص ديوى يتحدث فيه ون الله . 
(لفظ الله - فى هعة من سمائه ‏ لا يمكن أن يمنى إلا كائنا معينا 
بذائه . وني سمة أَخُرى بودىه إلى وحدة كل الغاياث المثالية ااتمى محةزنا على 
ارغبات والأحمال ‏ فبل طذا التوحيد « دهوى » أو <ق يفرض نفسه على 
اتجاهنا ومسلكنا فى الحياة ‏ لأنه فمل ‏ منفرد عنا ‏ قائم فى وجود 
مقق ؟ أم لسب مافيه من معنى وليد ذانه وقيمة نظرته. أفرض- جدلا. 
أن لفظ الله يءنى الغاياتالمفالية التى يعترف. مها ويقر للها المرء فى وقت معين 
(0) لقه أوردنا هذا البيان أعناء حديثنا عن أثر ديائة « كوت » الإنسانية 


بإعتباره أثرا من آثار ذيوعها . 
(1) ولم جيمس - عحمود زيدان س ص 7١64‏ اس 7٠8‏ . 


5 وبر 


ؤزمان مين إسيادة سااها و سكها فى إرادته وانفعالاته باعتبارها اليم 
التى يكرس للرء ها دنه كاع ما تنكفيه سد دري التى بعلم بااعده 
اليم ون طرءق الميال. -_ وحدة متكاملة . 

فإذ) أخذنا هذا الفرض - فإن الم ألة تبرز بوذضوح وجلاه على كو 
مضاد لعقيدة الأديان القاضية : بأن لفنظط الله :قد - ولى كانن ممين بذانه 
له وجود سابق على الوجود - ومن ثم غير مثالى )"© . 

ولابد من محل.ل هذا النص لنستبين ممالمه ولمكن الاستنتاج منه . 

فسيرى < ديوى »> أن لفظ الله : قد يدل على كائن معين بذاته » 
وقد بدل على وحدة جيم للثاليات التى تدفعنا >-و الرغبات والأجمال ٠‏ 
وكاتا الدلالتين تممطى توحيداً معيناً 5 

ويتساءل ديوى عم! إذا كان ذا التوحيذ حق فى فرض نفسه على 
اتجاهنا ومسلكنا فى الحياة . على أساس : أنه قائم فى وجود محقق منفصل 
عنا إذا اعتبرنا الدلا8 الأولى . وأما إذا اعتيرنا الدلاله اثاية وافترضنا : 
أن للفظ الله يدل على الغايات المثالية ااتى يعترفٍ با لارء » ويظر ها بسيادة 
سلطتها على إرادتة واتفعالاته . على أساس اعتبار للره ا كأصتى ما ببتذيه 
ويجاهد لوصول إليها ويصنع منها الميال وحدة متكاملة . 

إرى دبوى : : أن الأخذ بهذا الفرض يبر ز للسالة على بضاة لعقيدة 
الأديان ااتى تقذى : بأن لفظ الله بدل على كائن مءين بذانه له وجود سابق 
عل الوجود ومن ثم غير مثالى . وكأنه بريد أن يقول : إن لفظ الله إذَا 
أخذ على أنه كائن معين بذاته كان غير مثالى وإذا أخذ على أله وحدة كل 
الغايات المثالية فإنه يتعارض مع معناه فى.الأدياق التى ترى أنهكائن موود 
محقق منفصل عن العالم » وهذا يوصل إلى النتيجة القائلة : إن الله إذ أريد 
به أحد المعنيين تعارض مع للمنى الآخر » وبالتالى لايجوز اعتباره . 


١‏ )0 قاموس جون دروى لائرية وكلفة 


اش 


قيمة البراجانية كفاسقة و كتطاق لتر بية المديئة 

هناك اتراض شائع بين خصوم البرا#ائية ٠‏ وهو اعتراض قوى وفواه: 
أ إذاكان معيار الصمدق منحصراً فى للنفعة ؛ وكان العقل 'خادما فحياة 
العملية ع( وإذاكات يهم للعابير -ِ- ومنها الخلقية والدينية ( وكذلاكمعابير 
#لصدق والكذي - معابير فردية مكنا بسبولة أن نقول : إن ذلك 
يودى إلى أن يسكون لكل فرد صدقه الحاص به وكذبه الحاص به كلذك , 
غلسفته ودينة وقواءده الأخلاقية . 

والنتيجة الحتمية لهذا : هى ااشك السكلى فى جيم المعابير . 

و.2جيهدس 6« ظن أنه بهذ هبه اابراجانى قد فر من هذا العك . ولكنه 
كما هو واضيح بازمه ولا إستطيع منه فرآر) (9!. 

فلى أن الاضطراب دما بين أجزاه للذهب الختلفة . محيث إذا أخد 
ككل لرم التداقض ْ 

إذ النظرية البراجاقية بالنسية :إلى مشكلة الإدر الك الحمى شى : بأن 
إدرا كنا العالم الخارجى هو إدراك واحد ٠.‏ 0 
الحارجية . بل هو ساسلة مستمرة لاتنقطع ٠‏ ؤنحن الذين نفطع أوصاله 
بتقسيمه إلى موضوءات عفتلفة قتضبها رغبائنا النفسية . لنتمكن م نالتعامق 
معه . وبالتالى فإن الوضوعات الخارجية كايدركها حسئاً : غير مشخصة 
بصفات مخصصها . ونحن الذين نضنى علها خصاكص تشخصبا فى الخارج . 
ويتضح من هذا أبنا ممح لذبن نوجه الواقميات ولأشخصات بالإرادة 


..والاختيار. - 


تاك نظرة البراجمائية إلى مشكلة الإدراك الحسنى . وإلىجانب هذه النظرة 


)0( ألظر.الدقل والدرين س عمل ١‏ وانظر المعرفة عند مفكرى المسلمين 


ى. محمبد لاب ص 8© 


| ال-جعسللهكه 


فى البزاجائية توجد نظرة أخرى إكى القوانين العفية ومسائل الاعتقاد 
والأحكام الملقية وأخكام ااصدق والكدّب . والنتائج ترى: أ نك لأولاك 
فروض يمك علها بالصحة أو بالبطلان - وبالصدق أو بالكذي ‏ وأنها 
خير أو شر بشهادة الحقائق للستقبلة لها. فإذا شبدت لا وصغت بالصدق 
والصحة والحق وباغخير » وإن ناقضنها كانت شرا وكذباء وغير حقيقية . 


ونظرة البراجائية إلى مشكقة الإدراك الحسى : وكذلك نظرتها إلى 
المعابير . كثلان جانبين هامين من جوانب النظرية . إذا اهار أحده|سقططت 
النظرية » لآن همالا سكن أن رط فيهالبراجانية» وسترى هما متناضان 
إولابد لدكى يسم أحدها أن سقط الآخر لأآن التناقض ظاهر فى. اجاعبما 
وهو تناقض أسامى فى صَِيمَ المذهب . 

وبيلن هذا التناقض . - 

أنه ( إذا كنا من الذين مختار الحقائق ونوجدها . ولا ممسكن أن يوجد 
بالنسبة لنا غيرهاء فسكيف كن أن تناقض أغراضنا ورغباتنا ؟ وكيف 
يممكن أن يبطل فرض افترضناه ليحقق أغراضنا محقائق اخترناها ن 
وأوجدناها لقشهد لذلك اافرض مادام أنه ءن تحال أن يوجد بالنسبة إلينا 
غيرها وكيف تألى لتلك التى تقف عقبة ى سبيل مجاحنا وهى كثرة فى 
الحياة أن توجد ؟ هل هى أوهام وخيالات ؟ ولكن لمن هذه الحيالات 4 
أو ليست أوهامنا حقائق بالنسبة لنا؟ وهل يلجا هذا المذهب ف النهاية إلى . 
التفرقة بين الحقيقة ومظاهرها ؟ بيد أن :8ك التفرقة هى الى حار ما وثار 
علمها » كا وردت فى فاسفة رجال المذاهب للثالية . ولابد أن تمر ى النهاءة. 
إلى القول بأن الحقائق المارجية بعض الصنفات الخاصة ااتى يتمسكر ن لفقل 
من إدرا كبا والى بقسم على أساسها سلس شءوره . . وهو مالا »سكن أن 

بقبله رجال هذا المذهب لأنه يجعل اواقع ‏ بقطع اانظر عن رغيائنا 
مانن ْ را ف محديد ما هو صادق وما هو كلذي » ومجبمل امطابقة 


لواقم أو الإغارة إلى الماضى أو الحقائق للوجوة بالفمل قرط ى محةيق 
المددق والسكذبي . فأجزاه النظرية بناقض بعضبا بمغنا » ولا 4 ن قبول 
أحدها إلا بالغاء الآخر. ١‏ 

فإذا ةبلئا نظرية الإدراك الحمى وجب أن 'رفض مه ابير. الصدق 
والكذي والصحة والبطلان والح ير وااشر » وإذا قبلنا هذه المعابير 
وافترضنا إمكان وجو دكل من الصدق والكذب والحسير والشر' والنجاح 
والإخفاق بل آمنا بوجودها كذلك 6 وجب أن 'رفض نظرية الإدراك 
الحسى من أساسها فالتناقض إذن فى صميم للذهب »؛ وبين مسائلة الجوهرية 
ولا مخاص منه إلا بإلغاء بمض نلك للسائل . 

بيد أن إلغاه بعضها يستدعى. اهيار “للذهب كله » لآن كلا الأمرين 
- ألتظرية والعاير س- يقومه ويدخل فى تسكوين أأساسه )211 . 

تلك لوة عن قيمة قيمة البراجائية كذهب فلسنى - . والآن بنبغى أن للق بعضش 
ااضوه لنتبين قيمنها كنظام التربية . ' 

إن تقدير ثقات الباحثين لعلم النفس س على وجه 5520 » ومدى 
صلاحيته للاستخدام ف “ربية ة الأفراد والخامات م بالتفسكك فيه من 
اواعى كثيرة ف < جوستاف لو بون. > يتحدث عنه فى أوائل القرن الهشربن. 
بعد أن قطم هذا العم شوطا هاماً فى تقدمه بقوله ( مصددر ٠١‏ مجده من 
ضعف كبر فى كتتب علاء النفس المحترفين » ومن قلة فائدة حملية فيها. هو 
أهم حصر واجهودثمفدراسة الذكاء مهمليندراسة الحلق [جمالا ناما:قريبا)”") 


وإذاكان < أوبون » يرى أن اانقص فى علم النفس راجع إلى اهيامه 


٠ العقل وافئن. س ص 8م١1 - هما‎ )١( 
(؟) السنن النفسبة لنطور الأمم س تأليف و . غوستاف اوبون س عربه‎ 
١1 ولر المعارف صر سنة‎ 0 ©١ جه عادك زعيتر ص‎ 


ال كك 


بال كاء جو الأخلاق فبل استطاع عل النفس أن يسجل تقده). ملحوظاً فى 
هراسة الذ كاء والاستفادة من هذه الدواسة فى التربية 5 

الإجابة بالننى» ونستطي عن بلحظ هذا من إشارة3 إليسكسيس كاريق » 
إلى هذا الموضوع فى كيتابة « الإنسان ذلك المجبول > حين يقول : 

(ويهب أن حرص الآباء والمعلمون » أولاوفلى كلثىء » علىا اتساب 
للعاومات |ا-كافية عن الصفات القطرية وإمكاننات كل طفل . ولكن هن 
سوء الحظ أن السيكولوجية العلهية لالستطيع أن تقدم إليهم مساعدة فعالة. 
ما أن الاختبارات ا'تى يطبقها ااسيكولوجيون فير المنحكين على تلاميذ 
للدارس ليس لطا كبير أحمية » لأنما نمبىء للا شخاص غير للفين بعلم النفس 
ثقة مزيفة . وحقيقة الأ أن السيكولوجيا لم تصبح بعد علما لأ [الفردية 
وإمكانياتها ليست قابلة القياس حتى الآن ».ولكن: للراقب الحكمم » 
للدرب على دراسة الإنسان » يستطيع أحيادا أن يكهف للستقبل عن 
طريق الصفات الجالية لهخص معين )١()‏ . 

وإذاكان عل الئفس ناقصا لنه ببحث فى الذكاهء دون الأخلاق وحنى 
دراسته لاذ كاءلم ترز التقدم للطلوب ميث سكن الاعماد عليهفى توجيه 
نشاط الأفراد والجاعات لتجتميق الأهداف المطالوبة . فإنه كن لنا أن 
ننطلق من هذه اانقيجة للحديث عن قيعة البراجاتية. كذهب 'ربوى ٠.‏ 
فتقول : لقد بينافى حديثنا عن العراجائية أنها تجريدية الثمن بالسبرة 
العملية ؛ وتعتبرها معيارا لصدق الأفكار أو كذيها؛ وثثرهن بأنهلاتوجد 
حقائق مطلقة حال _سواءكانت هذه الجقائق ذينية أو أخلاقية أوعلمية- 
وما أزبد التركز عليه الآن : هو أن البراجائية تثومن. ,النسبية فى كل 
مجالات للعرفة »أ وترفض القائق اللطلقة وخصوصافىجالالدبنوالأخلاق. 
وأفسكار الراجائية القربوية مانية على هذا الأساس » وتهم اهتاما كبيرا 


4١ الإنسان ذلك الجهول س إليسكسيس كاريل  ص‎ )١( 


سس 2072 مسن 


.بتنمية الذكاه الإنساتى وإناحة الفرصة مامه للق الحقائق وتنميتها . ومن 
تهنا تقول : إن البراجاتيةممبادتها تلك التى تعمل على تطبيقها فى الثر بية تعتعز 
عاملا أساسيا من عوامل انيار الجامات التى تطبق فيها . و < اوبون » 
يتتبع الحضارات الختلفة » وبرى أَنْها لانقوم قوبة إلا على العقائد الدينية 
المطلقة 0 كذنك القم الأخلاقية المطلقة » والثقة المطاقة بااقيم على :وجه 
العموم . و <لويون »> وإن قرر هذا إلا أنه برى أن الأخلاق والدين هى 
عناصر «نحطة بالقياس إلى الذكاء الإنسانى ف 2 اولون» فى:تبعهلاحضارات 
بأسف كل الأمنف . لآن الحضارات لاتقوى إلا دلى أساس من العقائد 
المطلقة والقيم الأخلاقية المطلقة . وعسكن استخلاص هذا +ن حديثه 


حين يقول : 

( وخلق الآمة ذكاؤها هو الذى يعين تطورها فى التاريخ وينظم 
' مصيرهاء وهو نوجد على الدوام خلف الأهواء الظاهرة للمصادفة العاجزة» 
وللعناية السحانية الوهمية » وللقدر الحق.تى الذى إسبر الرجال فى ماهم 
. وفق ممتاف العقاكد .. < 


وللا أخلاق او ذو سلطاق قوى م حياة الأهم. 3 على حين يبدو 
الذكاء ذا نفوذ شعيف فى الغااب ؛ أجل ٠كان‏ لرومانٍ فى دور الاتحطاط 
ذكاء أرفع من ذكاء أجدادم الأشداد» بيد أنم كانوا فى ذلك الأدور 
قد أَضاءوا صفاتمم الحلقية“من ثبات ونشاط 8 واستعداد ااتطضحية فى. 
سبيل مثل عال ومن احترام وثيق القوانين » أى أضاءوا هذه ااصهات الى 
كات سبرب عظمة أجدادثم 0 

ويقول أيضا : (ومحن إذا ما يثنا فى الأسباب التى أدت بالتتايع إلى 
نومار الأنم » وهى التى حفظ التاريخ لذا خر ها كاتفرس والرومان وغيرثم»* 


ه٠ السنن النفسية نطو رَ الأم ص‎ )١( 


وجدنا أن العامل الأسامى فى سقوطها هو تغير مزاجهأ النفسى تغسيرا نهأ 

عن الحطاط أخلاقها 6 واست أرى أمسة واحسدة زالت بفعل اطاط 
ذكائها )000 1 

وبتحدث « لوبون > عنالقانون الءامالذى أستنئجه من نقبعه للحضار ات 
ا ختلفة وروى : : أنه بتلخص فى أن الأمم بلك عندما تأخذ صفاتها الخلقية 
فى الفساد . وتفسد هذه الصفات الأخلاقية عندما تسمو حضازاته-ذه 
الآممّ وذكاؤها 2"7 . 

وليس هذا -فسب ١‏ فإن المبادىء والأأ<لاق اتى لاتستقيم المجتمغات 
ولا نبقق بدوما .يجب أن تدكون مطلقة ‏ وليست نسبية - والخحطر 
:اجام على الوتمعات الحديثة كامن فى ليها عن المبادى:والأخلاقالمكلقة» 
وانجاهبا حو نسبية المبادى والأخلاق . يقول : 


( فالحطر الحقيق على 5 الحديئة ينجم عن فقد ااناس لكل ثقة 
بقيمة المبادىء التى : تقوم عليها » ولا أعم منذ بدء العالم أن أى عدن أو أى 
نظام أو أى معتقد وفق لبقاء مستندا إلى ميادىء ليس لا فير قيمة نسبية 
: :... » والجامات تقبل دوما على أولئك الذين .بحدثونها عن 
الحفائق المطلقة والججاعات تحتقر مأ سواها فى كل وقت )9 . 


وبتحدث عن هذه المقاكد والإخلاق ال مقومة المجتمع عندما تصبير 
وضع #مجدل وااشك ٠‏ فيقول : إن (قيمة ة نلك.المقومات إذا مافدت 
موضع جدل ؛ والهك إذا ما ساور النفوس قشى عل الجتمعباطلاك) (4) . 


)0( المصدر السابق ص ١977‏ ش 
)م( أنظر لاصدر أسابق ص م 1 
() الصدر الشا بق صن 174 - هلا١‏ 

(4) المسدر السا بق ص ه7١‏ 


2 

تت عضا للكت 
وأخيرا : يتحدث غن الحضارة الأوربية الحديئة التى اهتحت بالمادة 
فقط » وغفات عن المعانى والقيم الديفية والأخلاقية . بأنها تتجه بسرعة 
حو الاحطاط والتلاثى فيقول : 


( وإذا ما طرحنذا العثق جانبا » وأوضحنا المعاولات وجدنا امحطاطا 
بينا بهدد تهديدا جديا حياة معظم الأثم الآوربية الكبرى س ولاسيا 
الآمم التى تعرف بالآم م اللائينية > وااتى هى لائينية فى الحقيقةبالتقاليد 
والتربيةإن 0 تسكن 7 7 فبدّة الأمم مسر كل يولم فوة للبادرةوالإقدام 
والإدارة والقدرة على السير » ودكاد قَصاء احتياجاتها, المادية الزائدة يصويح 
مثلها الأءلىالوحيد » وفيها تبص احلال الأسرة و تدا المقوماتالاجناءية 
وفيها ترى اننشار السخط والارتباك بين جيع الطبقات من غنبها إلى فقيرها . 
.ونشيه الرحل ال معاصر السفينة التى أضاغت بوصلها فبامت على وجببها ما 
تهاء الرباح » فتراه تاها ما تهوى المصادفة فى الفضاء الذىكان غامرا بالآلحة 
عله العم فامرا» وتراه قد خسر الإعان ففقد الأمل دفعة واحدة99" . 


'هكذا 'رى: أن الأمم لا محافظ على حضارتها وقركا إلا عندما 
مكون مستظلة مظة الإعان بقيم دينية وأخلافية مطلقة ؛ وأن الأمم عندما 
فد هذا الإعان. ونتعرض قيمها الجدل والك رول ورا كف 
أن المجتمع الأو رى الحديث بدا يفةد مقومات قوته وسعادته عندما ىعن 
هذه القيم المطلقة واربمى فى أحضان النسبية فى كل ىه . . إذا عرفنا هذاء 
.وعرفنا أنه حدث طبقا لاقا نون العام اللآذى أرزه د« لوبون » وغيره من 
المؤرخين نستطيع القول : بأل البراجمائية التى تعمل على تقويض القيم الدينية 
والأخلاقية المطلقة » وتحل علا القيم الاسبية ىكل شىء . تعتبر ماملا من 
عوامل !::كاس ال#اعات الإنسائية ٠.‏ 


١75 الستن النفسية ص‎ )١( ٠ 


ل 
مساو مجه مت 
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لفد لبقت التماليم البراجائية فن التربية - فى الولايات المتصطصدة 
الأمريكية ل فاذا حداث بعد انطبيقها مار بو على ثلاثين سنة ؟ أقد نشمرت. 
مجلة « تام > الامريكية فى عددها الصاهر بتاريخ 1594/9/6١‏ 1:4 ممت 
عنوان : 2 جون ديوى وغيومه اأزهنة ©» لقي فيه. ااضوه على ه-دى. 
الحراب والدمار الذى أحد نه 0 2 دبوى. © البراجاتية ف أكربمة 
الأمريكية . 5 

وهذا البحث بركز على عدة -قائق هامة وهى : 

١‏ أن محاولة< ديوي > وأنصاره - لمذة ملائينسنة. فى الا نجام 
مع المياة قد أبمدت التربية الأمريكية كثيرا عن مرحة الاندجام ,» 
وتركتها مجردة من العناصر الصالحة لانشيط الحياة الف_كرية ‏ لك العناصر 
المتمثلة فى ثقة قة المعلمين بالقيم الخاصة فى الأخلاق والقانوذ والثقافة . واعتقادثم 
أن هذه القم كلها تراث ث ثقانى واحد - وأن الإسان كلأ أ كثر هن 
٠‏ تعاهها نضج عءقله وازدادت يقظنه الفسكتزية . 

؟ حب ثار كا ديوى © وتلاميذه د هذه الثقة الئكاات قد تأمملت فى 
النفوس ونولو! القيادة والتوجية فىطرق التدزيس بالمدراس الرسمية . فى لل 
جو من الاضطراب والفوضى التربوية التى يعبر عنها قول <دروى» : « إننا 
لا دمرف إلى أن أححن ذاهبون 6 أو ق أى مجاه ريد أن نذهب أو لاذا 
نفعل مأ حن فاعاون. 6©. - 

» - وأكد « ديوى > ورفاقه : أن الغايات التقليدية لاتربية السابقة 
عل < ديوى > مثل الله . والفضيلة . ومعنى الثقافة .كلها غايات قابلةلانقاش 
والجدل . وعليه : فلا جدوى هن مناقشتها . ويب أن محل ابا غاية 
أخرى وهى - الانسجاع مع اللياة . 


4 ب وحول « ديوى > وأنصاره الوسائل الفنية الى من شأنها فقظ 


اح أ ع م 


أن ساعد المعلم على التدروس إلى غايات فى نهسها » وأُضفوا على كليات 
للعافين قداسة كقداسة معابد التبت - واستحسنوا أن يتوم الممادون 
بدراسات تربوية تساعد على ندريس المواد الخلتفة © وقللوا من أحمية 
التعمق فى دراسة المواد الأصلية . 


ه - وكان من نتائج ذلك كاه : أن اختنى النظام داخل المدارس » 
وحلات عله صور يتزايد الغك فها مثل ما يسمونه < بتأئير المجموعة أو 
الأسرة» عمنى اوة التأثير ع نطريق الحديث والرأى بين أفراد مجموءة ما 
معتبربن رأى أغلبية ال جموعة . 

١‏ - ونسى هتؤلاء المربون الحدثون أن نصجيع الافقياه الأعمى لتأثير 
الجموعة هو مسخ للد عقراطية الحرة . 


- وبتضايق هؤلاء للوربون المحدثون من الافتراحات التى تدعومم 
إلى تركيز موود أ كثر فى الرياضيات والاغات . بدلا من مشكلات المراعقين 
ورعاية الجال ونحو ذلك . 

مح وخطأ هثؤلاء المربين يظبر واضحا عندما ترى طلبة الدارس 
الثانوية فى الولابات المتحدة الامريكية يمجلبون ما كان يجب على تلاميذ 
المدارس الابتدائية أن يعرفوه قبل ثورة ديوى وأنصاره . وقد انتجت 
المدارس الآمريكية جيلا كاملا مقطوع الصلة باللغة الإتجليزية وتاريخها » 
و مقطوع الصلة بتقاليده التى خسر بفقدانها كثيرا . 

و - ومع طبور التصدع فى عالم « ديوى © . فإن أنصار ديوى 
المتحكين فى إدارات المدارس لا بزالون يدافمون عنه #,اس شديد » وعن 
كل فسكرة وميداً من ميادئه . 

٠‏ - ويطالب المقال بامخاذ خطواتهاءة بواسطةالسلطات الحكومية 
لإصلاح هذا الاضطراب ف التربية و#.ثل فى : 

5 - الفكر المادى 


00 60 - 


(1) إلغاء معظم كليات المعلدينالرسمية » وتحويلها إلى كليات للاداب 
الحرة . وتمدرس اللغات والعلوم والفلسفة والتاريخ وو ذلك . وعسكن 
أن ينعأ لتربية فروع بهذه السكايات . 

(ب) والارتفاع عستوى المناهج الدراسية بصة شاءلة . 

(ج) والتفكير فى الأهداف السليمة لاتربية ولا يسمح ٠رة‏ أخرى 
دلاديويين» بأن يتفرغوا ماما #وسائل الفنية وفكرة انسحام ال #موعة » 
وإهال كل ماعدا ذلك . 

(د) وجب أن يكون الحدف الأول للتربية الأمريكية . هو /زويد 
الفرد بثقافة ديحة :قنعه بآ هناك تارمخا وأهدافا وراء هذه الثربية(2, 
أثر البداججانية الدبوية فى النربية فى الشرق الارسلانى 

إن من يتأمل نتائجهذا البدث وما تعبرعنه من وصف تجربة «ديوى» 
التربوية فى الولايات المتحدة الأمريكية؛ واانتائج السيئة ااتى نتجت عن 
تطبيقها » ويقارن بين هذا وما حدن ف المدارس المصرية فى السينات . 
من تطبيق التجربة وما أنتجتة مى نتائج سيئة يجدتشاءها كبيرا بينالهالتين 
فقد قيل أيامبا : إن تطبيق هذه الطريقة فى المدارس الإبتدائية فى ممسر 
قد تسببٍ فى إخراج أ كثر من جيل مقطوع الصلة بالاغة العربية الصحيصة 
و»ن دومها وخريجوا المدارس الابتدائية حتى اليوم لا ستطيهون القراءة 
المرحيحة ووصل هؤلاء إلى الجامعاتوث يعانون من عدمااقدرة علىالقراءة 
الصمحيحة والكتابة المحيحة وقد ركزت ااسلطات المصرية على الإكثار 
من كليات التربية التى تم بتدريس وسائل التربية » وإعطالها المكان 
الأول على حساب المواد الأصلية ٠‏ وتخرج المماون ضعافا فى الم واد 
الآصلية » وفى وسائل التربية على السواء . وليس هذا خسب . بل إءم 


» ١77 أنظر الاسلام فى الواقع الأ.يهلوجى المعاصر د, تمد البينى ص‎ )١( 
. ا دلر الفكر‎ 


حح 8و 6 سه 


مخرجوا وهم خالون من ااثقة بالقم المطلقة . وتعلبوا أن كل القيم قابلة 
التطوركما هى وجبة النظر البراحمانية . 


ولقد سيق أن فانا فى أول حديثنا عنالبراجانية : إن كتب « ديوى »> 
“رجت إلى اللغة العربية ونقول هنا : إن كثيرا من أسائذة التربية فالشرق 
الإسلاى من تلاميذ ديوى وأنصاره محمسوا إلى نقل صورة المدرشة 
الأمريكية و امجتمع الأمريكى إلى شرقنا العربى . لتسككون بديلاءنالأزهر 
المتأخر غير المتطور فى أظرهم 3 وكذنلك مرا كز التعليم الددنى الأخرى فى 
بعض دول الشرق الإسلاتى ونقاوا ذلك فعلا - وشعويا قف النصف ااثابى 
من هذا القرن . 

وقئل ذلك أيضا : حدث هذا فى ظل شسكوى المستءمرين الفر نسيين: 
والإنجايز من عسك المسلهين بالتعلم الدينى » ودموتهم إلى تطوير هذا 
التمليم الديى أو إضعافه » وتقويةااتمليم المدنى. لسكى يعانى عليه ويكون 
أكثر ملاءمة لقبول النفؤذ الاستممارى . 


ولكى يتضح المقام :ورد فقرات ما كتبه « الاورد لويد » وهو 
مندوي ساى. بريطانى سابق فى .مع عن الأزهر. 

يقول فى أحد تقاريره ( إن أحمية الأزهر- بوصفه مركز زا منمرا كز 
الدعاية المعادية (بريطانيا جد كرة متعددة الإمكانيات . وقد أدرك 
الوطنيون ذلك -خاولوا استغلاله لتأبيد ماريهم . وترتب هلى ذلك عو روح 
المعارضة الشديدة لسيطرة الإنسطيز على التعليم ). 

ويقول : ( إن التعليم الوططى - عندما قدم الإنجليز إلى مصر - كان 
فى قيضة الجامعة الآزهرية الشديدة السك بالدين » والئى كانت أساليها 
الجاغة الدعة قف حاجزا فى طريق أى إصلاح تعليمى » وكان الطلبة ابن 
يتخرجون من هذه الجإمءة محملون معهم قدرا عظيا هن غرور التعصب 
الديى » ولا يصيبون إلا قدرآضئيلا جدا من مرونة التقكيز والنقديم. 


اح ٠586‏ 8 سم 


( فلو أمكن نطوير الأزهر عن طريق حركة تندعث من داخله هو » 
لكانت هذه خطوة جليلة الحطر » فليس من اايسير أن نتصور أى تقدم 
طافا ظل الآزهر متمسا بأساليبه الجامدة . 

( ولكن إذا بدا مثل هذا الآمل غير متيسر #قيقه . -فينئذ يصبح 
الأمل حصورا فى إصلاح التعليم المددى الذى ينافس الأزهر » حتى يتاح 
له الانتغار والنجاح . وعند ذلك سوف مهد الأزهر نفسها مام أحد أءرين: 
فإما أن يتطور»ء وإما أن عوت ويختنى . 

(غلى أن الحطة الأولى - التى تقوم على إصلاح الأزهر من داخله 
ها نتيجة عظيمة الأهمية والفائدة » وإن لم كن نتيجة مباشرة « فىاللقاه 
مع المستعمر الغربى ©»» وهى أنها تؤدى بالتدريج إلى اختفاء التعصبه 
الدينى الذى آخر تقدم مصر زمنا طويلا !! . أما الحطة الثائية ‏ وهى 
إصلاح التعليم المدنى - فإن تأثيرها المباشر < فى الققاء مع الاستمار > 
أقوى فى إمجاد ما حن فى أشد الحاجة إليه من إقامة العلائق الإتجليزية 
المصرية على أساس من التفاهم والتعاطف المتبادل )27 , 


وهكذا .هدف الاستعهار البريطانى إلى تطوير الأزهر بطريقة تجمل 
خريجيه قليى التعصب الدينى . لكى بمكن إقامة العلاقة بين المصريين 
والاستمار على أساس من التعاطف والتفاهم و اللورد أويد > يست.عدأن 
يتطور الأزهر بهذا الشكل . وهذا يدعو إلى تقوية التعليم المدنى لكى 
ينحصر الأزهر فى حدود ضيقة ويفقد نفوذه اروحى وعوت . 

ومن هنا : مل المستعمرون الإتجليز على نقل صورة التعليم الغربى إلى 
مصر عساعدة تلاميذ ديوى وأتصاره من المصريين . وما حدث فى معصر 
حدث فى كثير من دول الشرق الإسلاى . 


١‏ الاسلاء فو. الل أقم الأبذلوجى المماصير ب ده تف البوى ص 181 و بخان 


الو ضمية المنطقية 


» جذور الوضعية المنطقية وتسميتا . 
© جماءة فيينا وخصائصها وأثرها . 
» دراسةا لوضعرة اللمنطقية لاسارات . 
- الكلمات. 
- الجمل أو القضايا. 
قضايا الرياضة والمنطق. 
التقضايا الإخبارية ومدى وثاقتها . 
© المتافيزيقا المرفوضة فى كظر الوضعية المنطتمية ٠‏ 
- الى اظر الوضّمية المنطقية . 
© قيمة الوضمية المنطفية . 
الوضعية المنطقية تتورط فى المءتافيزيقا رتما علها , 
ل مشكطلة الوضعية المنطقية فى <دينها عن الاستقراء والاستنباط . 
س تهافت الممداً الأسامى الوضعية المذاقية ٠‏ 
© أثر الوضعيةالمنطقية فى العالم الإسلاى . 


بين « الدك:ور محمد اللهى > و 2 الدكتور زكى جيب #هود». 


سأعتمد فى الحديث عن الوضعية المنطقية على ثلائة كتب إصفة 
أساسية وهى  :‏ 


١‏ - خرافة الميتافيزيتقا. 
؟ ل نحو فلسفة علمية . 
ل ذشأة الفلسفة العامية . 


والدسكتابان الأولان 2 لاد كتور زكى محيب مود ». وأحمية هذبن 
السكتابين ترجم : إلى أن الولف يحسب نفسه أحد أعضاء جماعة « فيينا »» 
بالجامعءة عصر ما يقرب من ربع قرن . وقد الف كتاب 0 
ا سنة "ةم ودرس هذا الكتاي ف الجامءة عصر » وأحدث 
ضحة عنيفة » وسادت بشأنه مناقشات اشترك فيها < الدكتور تمد الهى « 
فى كتابه : الفسكر الإسلاتى الحديث وصلته بالاستعمار الذربى » ورد عليه 
سنة ١6817‏ ء ورد هو على 3 الد كتور الء هى > فى كتابه : وجبة اظر سنة 
7 . وظهر كتاب لحو فلسفة علمية سنة ١4048‏ . وعرض فيه الولف 
المذهب باريقة أ كثر تنظما وتوكيزا . لسكته احتفظ فيه بنفس الخط » 
وعاول مخليصه من اأعبارات المهوشة والخادة . اس يظبر فى صورة أكثر 
إحتراما من كتاب : خرافة الميتافيزيقا . وترجم أممية اللكتاب الثالث 
وهو أشأة الفاسفة العافية ‏ إلى أنه من تأليف « ريشنباخ » الذىكان 
يمد من الو سسين الأول لجماعة « فييئا » » وأشرف هو و«كارناب » على 
الجلة التى|أصدرتها الجماعة للتعبير عن آرائها سنة ١90‏ وكان من أ كمبر 
ممثلى الوضعية الجديدة . ومنذ سنة 1955 شغل منصب الأستاذية 
مجامءات - برلين »و[سنطبول» وكاليفورنيا بالولاياتالمتحدة الأصريكية 


<تى وفاته سنة 1667 . 


- غ٠‏ ج ب 


جذور الوضعية المنطقية وتسميتها 


(وللاكان وضع » الأمور فى ءال الواقع هووحذه مجال البحث العللى» 

أطلق على النظرة العهية اسم « الوضعية » . إن كان « الوضع 3 007 
يشغل الباحث : عدارة من عيارات اللغة أو لفظة من أ نحاظها . 
و الوضعية » فى هذه اللالة ه وضعية منطقية » ٠‏ ومن ثم كان هذا 1 
«الوضعية المنطققية» ميزا لطائفةمن أاب الفسكر. دمموا هلى ألا مماوزوا 
لواقم بنظرهم » وعلى أن بكلون هذا الواقعالذى يختصون به - هواللئة- 
التى صوغ فبها سائر العاهاء علومهم على اختلاف موضوطاتها )(0) . 


ويحاول 2 ال د كتور زكى جيب محمود » س وهو أحد أنصارها ‏ 
أن إتامس جذور هذه الفلسقة فما قبلها من فلسفات ذات امجاهات وذعية 
جعلت موضوع محليلها « الأشياء ». فكان يحثها متجها إلى - المعرفة 
الإنسانية > فى حدودها وءناصرها ونصيبها من اليقين . ولكنها ل تمط 
اهّهاما لاعمارات التى هى > بالإضافة إلى التجريب العلمى س سمة الوضعية. 


( كان « هيوم »> بفاسفته التحريبية و« ليبنتز »> عنطقة الذدى يفرق به 
بين حقا دن العقل وءدقا' ىَالو واثم »ود كأنت « بتعدل مله لامعهل وقوله بأسةحالة 
الميتافيزيقا 'لتى استنيط من ميدأ أول ٠‏ . < كونت © عذهبه الوضعى 
كان هؤلاء حميعا من الرواد الذين مهدوا الطريق ٠‏ كل هن حانبة كن لى 
ينتهى إلى ما اتهى إليه فى القرن العشرين من حركة فلسفية عرفت أول 
ماعرفت اسم د الوضعية المنطقية » . عييزاطا من 2 وضعية كونت وغيره» 
وإعا سيت بهذا الامم » لآمها ترفض ما 'رفضه وتقيل ما تقبله على أساس 

)١(‏ نحو فاسفةء امية . الدكتور زى ليب تود ص "٠‏ الطيءة الأولى 


ص اأوع سم 


< للنطق » وحده » أى على أساس محليل العيارات والألفاظ #ليلا يبين 
حقيقة بنائهاء ولا زال فريق من أتباع هذه الحركة الفلسفية تفظو ن لما 
باسعها الاول» لسكن فريقا آخر أخذ يطاق علمها امم « التجريبية العلمية » 
ومابيدور حول هذا المعنى من أسعاء ...... ولسكن « الوضعية المنطقية» 
إن تكن قد وجدت فى هؤلاء ارواد مقدمات منحيث وجرةالنظر العامة» 
إلا أنها قد:اعتمدت فى طرائقها التحليلية الخاصة على فريق آخر من علماء 
الرياضة » ورحال المنطق . فرئلاء ثم الذي ن أمدوها بالآدوات ااتى تستخدمها 
فى محليلهاالذى نريده لعيارات الاغة والفاظها» تحليلا ااتهبى ما إلى مجموعة 
النتاج التى اننهت إليها حتى اليوم )97 . 


وتفصيل ذلك أن : < هيوم > على حد تعبير د . زكى جيب محموهف 
أولفيلسوف وضعى بالمعنى ااشامل الدقيق . فقد نبه الأذعان إلى أن/التفكير 
الاستنداطى وحده - يستحيل أن يعطى معرفة صميحة عن العالم الخارجى» 
وخالف ذلك اليتافيزبق الذى يدمر نفسه بين جدران رأسه »؛ ويضع 
لنفسه ميد أ بدعى أله رآه بالجدس» وبرتب عليه النتائج 6 ونتاحها عن طريق 
الاستنباط » وبدعى أنها تصور أجزاءا من المالم . وعتاز « هيوم » من 
قبله ‏ ممن يقولون بعدم كفاية التفكير الاستنباطى فى :حصيل المعرفة عن 
العالم الواقمى س بأنه قد طبقق المده؟ رأة على النقس الإنسانية . فالوضعية 
المنطقية ترتد إلى د عيوم » . على أساس أنها ترتسكز فى نباية التحليل على 
الخحرة الحسية الم.اشرة . عندما يسكون الحديث عن ظاهرة من ظواهر 
العام الخارجى . 
ولسكن الوضعية المنطقية لا تقتصر على ذلك . بل عتد إلى مجال آخر : 
وهو تحليل الع.ارات والآافاظ » وتفرق بين نوعين من القضايا وها: قضايا 
يةتضى التحقق من صدةها الرجوع إلى عالم امواقع الخارجى » وقضايا لايحمتاج 





)1( الأصدر السابق ص ٠ه‏ اه 


- وا6- 


التحقق من صدقها إلى أ كثر من مراجمة الكلام نفسه للزى : إن كانه 
عجز العبارة نكرارا لصضدرها ام لا . وذلك هو مسمة الفاسفة التحليلية 
للعامرة . ويأنى د ايدناز »> ليضع جذور هذه التفرقة . فقد يت 
ما سميه محقائق العقل » وحقائق الواقم . 

فأما حقائق العقل : فبى أزلية ضرورية . وهذا مينى على مبداً عدم 
التناقض . وقد كون حقائق العقل بذاتها» وقد تكون مستنبطة من 
حقائق واضحة بذاتها. وبرى « ليبنتز » أن العقل هو مصدر الأقائق 
الضرورية . 

وأما حقائق الواقع : فصدقها عرضى » بالرغم من أنها حةائق فطربة 
فى النفس . لآنها لا ترسك على مبدأً عدم التناقض » بل ركز على مبداً 
آخر قال به « ليبنئز » س وهو العلة الكافية ل والسبيل إلى محصيل 
حقائق الواقع العرضية > هو ملاحظة الوقائع الجزئية . 

هذه التفرقة بين حقائٌق العقل وحقائق الواقع تعتبر ركيزه فى بناء 
الفاسفة التحليلية . لآن الوضعية للنطقية هرق بين نوعين من القضايا 
وحما : 

أولا : القضية التسكرارية . وهىيقينية لأن عدزها تكرار لصدرها. 

ثانيا : القضية الإخبارية وسعيت بذاك لأما تضيف خيرا جديدا. 
وهى ١<مالية‏ . وع-كنأن يطلق على النوع الآول من القضايا ‏ تحليلية » 
كا كن أن يطلق على النوع الثانى ‏ تركيبية ‏ (13 , 

ويأنى < كانت > ليضع علامة على الطربق . فيصر على أن الطريق 
الوحيد للحصول على أحكام علمية إنما هو اخبرة ااتى تنظم أشتائها مبادىم 
)0( أنظر حو ففسفة عامية ص وم يام فأ الغلسئة العامة سل 
عائز ريشنباخ - ص 8” 


0١1 -‏ مس 


ءعقلية فظرية . فالحيرة الحسية » والمبادى ااعقلية التى تنظمبا ٠‏ لا بد منهما 
لتحصيل أ<كام عامية #ميحة . وهو يتفق مع الوضعية المنطقية فى وجوب 
امحصار الإنسان فى حدود خيرته . ولكنه مختلف معها - فيا يسمى 
بالثىء فى ذاته -- فبو يعترف بوجوده فوق متناول العقل الإنسالى فحالته 
للوضوعية ولكن الوضعية للنطةية /رفضه - بناءاً على التحليل للنطقى 
لاعبارات من هذا اقبيل - لأنه سيتيين بعد التحليل : أن هذه العرارات 
ليست ذات معنى . 

وبناء على هذا : فبى #تلف مم «كانت »> ف السبب الذى من أجله 
لاييهوز لاعقل أن يتحدث عن الشىء فى ذائه . ؤ«كانت »> يعزو ذلك إلى 
تركيب العقل الذى إسليه القدرة على المديث عن الثىء فى ذانه . ولكن 
الوضعية للنطقية تمزوه إلى أن الحديث عن شىء وراء ابر الحسية حديث 
فارغ من ل 60 . 

وجا - القرن التاسع عشر - وظهبر فيه تياران :لفان فى طريقة 
التفسكير وها : المثالية والوضعية . 

فالاتجاه المثالى . يبدأ من ذات الفياسوف هابطا إلى الواقم . وأما 
الامهاه الوضعى فييداً من الواقم صاعدا إلى ذات الفيلدوف . والمثالية 
والوضعية تكهةان على أن هدف البحث : هو الحقيقة القاعة فتصرةن 
جوودهما إلى الطبيعية والتاريخ » وتسلهان بأن العالم يتطور سائرا حو الأمام 
وليس سكونيا ذا حقائق ثابتة . وترافق هذان التياران حيئنا إلى أن ضعف 
التيار لاثالى فلب ااتيار الوضعى وساد - فى انصف الثانى من القرن 
التاسع عثر . 


وحمل «كونت » على محةيق هدفين: الأول .. أن يجعل من العلوم 


أنظر نحو. فاسفة علمية س د / وك جيب مود س ص ا يم 


المقلية علوم وضءية . والثالى - أن ينظم شتى العلوم يعالطا من قوانين 
ومنامج وموضوءطات فى بناء نستى واحد ؛ وحاول أن يدل ببنائه ه_ذا على 
أن مالا يمع قى دود هذا اليذاء فليس من الع فى شىء . وانتهبى بذلك 
عصر اللاهوت والفاسفة التأملية وأصبح العف ير الوضعى - فى نظر 
الوضعيين - هو الطريق الصحيح . وهذه هى الحصل التى لابد للإنسانأن 
يبلغها فى نهانة تطوره الفسكرى . 


وعسكن القول : بأن وضعية « أوجست كونت »> ذات جوانب ثلاثة : 
الجانب الآول - هو نظرتها التارمخية عند تقديرها لقيمة الفسكرة » فقد 
تمنكون فسكزة ماضاطة لمضرمعين :غير ضاطة لمصرآخر. 

والجانب الثانى - هو حصر المعرفة النافمة فىحدود الخبراتاتحرسية 
والعلم الذى يتجاوز هذه الحدود ريما كان <طأ أو صواباً » لسكنه على كل 
حال لايقيد . 


والجانب الثالك - هو التقردب بين الفسكرة النظرية وتطميقها ااعهلى. 
فليس علها مالا عسكن استخد امه فى التحكم فى مجرى الطبيعة و مصير الإنسان. 

ونتفق الوضعية المنطقية مع وضمية « أوجست كوات » . فى أنهها 
كرمكزان على الخبرة الأسية وحدها عندها يكو ن ااحديث عن وقائع 
الطميعة . و لسكنها مختلف معها اختلافاً و'سعا . فإن وضعية « كونت > 
تجعل للعبارات التى تتحدث عما وراء ااحس معى . وترفضها فقط لآن 
ممتاها لايقيدنا فى حياتئذا العملية . وأما الوضعية المنطقية >فترفض هذه 
العيارات لآنها خالية من المعنى عاماً . 


فوجى ترفضها على شاك منطق 5 على ساف من النفع 3 عدمه كا 
تفعل 2 وات ©. 


هذا من فاحية ٠‏ ومن ناحية أخرى : فان اماد الوضمية المنطقية على 


ح "ا - 


أساس محليل العبارات تحليلا منطقيا ‏ الذى يظبر أن العبارة ذات «+ءنى 
أو خالية من المءنى س ممابا ترفض اعبارات التى تتحدث ما وراء االحس 
على أنها خالية من المعنى دون نظر إلى تار مخيتها التى تنسب لطا صلاحية فى 
زمن دوذ زمنكا يفعل 2 الوحت كرت © الذى ينظر إلى هذه السارات. 
نظرة نارعفية(0) . 


هكذا وجدت الوضعية المنطقية مقدمات لها فى الفسكر الوضعى السابق 
عليها من وجبة النظر العامة يا أسلفنا من قبل . ولكنها استمدت طرائق 
التحليل التى اءتمدت عليها من الأدوات التى استمدتها من فريق من علماه 
الرياضة » وعاهاء المنطق المحدثين أمثال 2« فريجة » و« رسل ». فقد بدأت 
فى منصف القرق التاسع عشر حركتان : إحداحمارياضية- والأخرى منطقية. 
فوقف بعض علماء الرياضة وقفة طويلة أمام مشكلة المدد , وهو أساس 
عام الرباضى . وحاولوا أن بردوه إلى أصوله الأولية البسيطة . ورجعوا 
به إلى المنطق » ووجدوا الجذور ف المدركات المنطقية البسيطة . وحاول 
بعض المناطقة الذين وجدوا أن المنطق الأرسلى يصب اههامه على القضايا 
المكونة من الموضوع والهمول فقط.أن يوسعوا مجال المنطق ليشمل مايعبر 
عن علاقات ولا ممكن أن يدخل نحت القضاياذات المحمول والموضوع . 
مثل « أما » و « أو » و 2 إذا > ومثل القضايا الرياضية . فبدأوا البحث 
فى طريق يبدا من هذه المدركات لينتهى إلى القضايا الرياضية . بها كان 
يعمل علماه 9 بطريقة مضادة بادئين بالقضايا التحطيلية لينتهوا إلى 
مدركات رياضة خالصة . وهكذا اتهى افريقان إلى هدف واحد وهو : 
أن المنطق والرياضة كليهما امتداد لبناء فسكرى واحد » قوامه القضايا 
التحليلية التى يستنبط بعضها من بعض دون أن نكون دالة هلى حقائق 
الوجود الطبيعى . فكان ذلك من هههدات التحليل الجديد الذى “عى 


6. - أنظر المصدر السا بى مع‎ )١( 
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< بالوضعية المنطقية » فاستعمات هذه الطرقالتلفة » التى مت وتشعبت - 
فى محليل العبارات(١)‏ , 


جاءة فيبا وخصائصها وأئرها 


هكذا نشأت حركة الوضعية المنطقية فى « فيينا © . عندما أسئذت 
أستاذية الفاسفة يجامءتها إلى « مورتس شليك » الذىكان عالما طبيعيا مبنما 
بالفاسفة والتف حولد جاعة من العلماه من ثم على شاكلته » وأصدروا مجلة 
سنة ١9٠‏ تعبر عن رأى هذه الجاعة . وتولى الإشراف عليها اثنان من 
أعضائها وحما دكارناي © و« ريشنباخ > إلى جانب ٠١‏ أصدره أعضاء الجماءة 
من كتب ورسائل . وذاعت شهرنهم حبّى استطاعوا أن يمتقدوا مم را فى 
مدينة « كيندزيرج > فى سيتمبرسنة 197٠‏ ء» وكان موضوع البحث فيه 
هو - نظرية المعرفة - منظورا إليها من زارية العلوم المضبوطة < كم 
الطبيعة >». وتعاون معرم فى هذا المثعر جموعة كبيرة من كبار علماء 
الرياضِية والطبيعة فى جميع أمحاء أوربا . وعقدوا هوعرا آخر فى باراس 
سنة 1988. ألتى فيه 2 برتراند رسل >كلمة الافتتاح . وتواات مث عراتهم 
بعد ذلك . ولكن مقتل « موراس شليك »> سنة 195 وقيام الحرب 
العالمية الثائية سئة 19:9 شتت الجناعة . فذهب « فايجل > و <كارناي>» 
و« ريشنباخ » إلى الولايات المتحد :الأ مريكية » وتواوا مناص بالأستاذءة 
في أ كبر إجامعاتها » وذهب < وايزمان » و « نوارث » إلى امجلتراءواشتهرا 
فى عالم الدراسات الفلسفية » والسع بذثك نطاق الماعةوخصوصا فىااولايات 
المتحدة وفى |مجلترا”" . 

(لى كن « جاعة فينا  »‏ « مدرسة فلسفية > بالمعنى المألوف طذه 





)١(‏ أنظر المصدر السابق ص ١ه‏ مه 
(0) أنظر المصهر قسابق سس سم 
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التكلمة - أى بالمعنى الذى يبل الأتباع ينصتوق لرأى أستاذهم ثم 
بشرحونه ويعلقون عليه - بل كان أعضاوها متساوى القامات ارتفاغاً 
متقاربى القدرات والقوى . ولذلك لم يكن هنالك ما عنع أن يطرحالسؤال 
أمامهم » فإذا كل واحد منهم بجواب . لسكنهم على اختلافهم هذا » كانت 
أربطهم رابطة التغابه فى < حركة > فاسفية » هى التى أطلق عليها اسم 
( الوضعية للنطقية > أحياتا وامسم « التحريبية للنطقية » أحياناً أخر ى »2 
أو ما إلى هذين الإسمين من أمماء متشاءرة الدلالة » وما لك الرابطة التى 
ربطت هؤلاء الرجال فى جاعة واحدة إلاما بيهم من اماق على أن يعامنوا 
الفلسقة : أى أن يجعلوا الفلسفة علمية الطابع فيطبقوا عليها ما يطبق على 
العلى من دقة وصرامة » دى لا نعود لساحمها موضع لكامة فامضة ا معنى 
كبذه السكاات السكثيرة التى ألفتها الفاسفة فى شتى عصورها ااسابقة «ثل 
2 نفس ل فكر س عقل ل مطلق - عنضر - جوهر > وما إلى ذلك 
من الفاظ اختلفت معانها وانهمت » وحتى تتخلص الفاسفة من تقاليدها 
للوروثة التى كانت تورطها فى ضرب من السكلام الخالى من المدلول إذا. 
حياتهم الجارية )30 . ظ 


والوضعية للنطقية ريد لافلسمة' أن لشيه العم فى دقة استخدام اللفاظ 
والعبارات محيث مجىء استعال الألفاظ وااعبارات مطابةا للواقم المشاهد 
ميث لا ند عكلمة بغير مسمى عسكن تعقبه بالحواس . ونشبه العم أيضاً 
فى حصر محنها فى مشكلات جزئية >ددة وتقنع بذلك ولا محاول البحث 
فى مبداً يضم الكون كاه . لآن هذه الحاولة تبدو مستحيلة انتائج . 
والفيشسوف المعاصر صاحب النزعة العهية يكتنى بتحليل كلام العامساء 
لتوضيحه ولا يشاركهم فى أمحائمهم الوافعية فى ااعلوم . فلا إشترط أن يكون 
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متخصصا فى الملوم التجريبية . وللقصود .هذا التحليل هو محليل العبارة 
محليلا منظةء.ا أو عقليا وإذ كانت كامة محليل ليست محددة محديدا حامما 
بين من يستعملونها حن المخفتصين منوم إلا أنه عمكن العاس شىءه م نالتحديد 
مشرح طريقة كل فياسوف إستخدم منهج التحليل » فطرق التحليل وإنه 
كانت عتلفة باختلاف أصحابها إلا أنهم جيعا تضمهم أسرة واحدة!" . 

ومهمة الفلسفة عند أنصار الوضعية النطقية هى : محليل العبارات 
والأقفاظ من حيث بنانها للنطق العام » لا من حيث طرائق استخدامبا 
فى لغة بمينها » ونحليل العيارات والألفاظ على هذا النحو هو نفسه محليل 
الفمكر من حيث صورته لا من حيث مادته . 

والوضعية للنطقية محدد مهمة الفلسة . بأنها ينبئى أن تكون ليلا 
صرنا لقضايا العم بصفةخاصة لسكى تساير العم فى قضاياه » وتفيد فى توضيح 
غوامض تلك القضايا ولا تتعرض للغعرب فى مجاهل الغيب على حد. تعبير 
الدكتور زى نجيب مود . 

ويعتةد الدكتور زى ت#هيب #ود : أن حصر مبمة الفاسفة فى محليل 
الصاراتيعتبر ثوركف ااغاسفة » لأن فلاسفة التحليل كد غيروا مجال البحث 
الفاسن تغييرا حاءما . فانتقل اهام الفلاسفة من البحث فى حقيقة العالم » 
وحقيقة الإنسان إلى محليل العبارات » وأصبح موضوع البحث ليس أشياءا 
ولكنه جل » وبهذا بربط الفلاسفة أنفسم بدميا بالعلم والحياة اليومية 
بدلا من البحث عن حقيقة وراء هذا العالم المحسوس . وببذا تصبحالفلسنمة 
منطقا صرفاً على أساس مجبريبى(9) . 

(١)أنظر‏ المصدر قسابق ص7 ١#‏ 6١م‏ ام وأنظر نشأة 
الفاسفة العامية ص ١9‏ - 0” . 

(0) أنظر محوا الحسفة عامية ص ١5‏ - 18 6 5ه وخراغة الميتافيزيةا 
اكور زى جيب مود ص م١‏ - 679 6 #8 وسكثية النيضة امسر بة 
سنة 19488 . 


عدا اا 


وذلك أن المالم الذى نميش فيه مكون من حوادث محسوسة . وكل شى* 
تعتقد أنه ذو كيان واحد - إذا ما حللناه إلى عناصره الآولية البسيطة 
وجدناه مكونا من حوادث بتبع بعضها بعضا . هذه الحوادث أهى عبارة 
عن سلسلة حالاث الشىء أو ظواهره. والذى يعطيه الواحدية : إبما هو 
مابين الحالات من روابط وعلاتات . . 

وهكذا فإن قوام العام حوادث >سوسة ترط فىيم.ومات مجمل كل 
مجموءة منبا شيعًاً واحداً . مثل : العقاد والقاهرة . 

وألفاظ اللغة وعباراتها م نأشياء هذا العالم الواقعى » فكلهاتها مكونة 
من حوادن تتمثل فى حالاتها المختلفة سواه كانت مسموعة أو مكتوبة أو 
مقروءة أو منطوقة وكلحالة من هذه الحالاتذات أحوال كثيرة . وكذيك 
المبارات مكونة من تلك الكمات ذات الأ<وال الكثيرة ٠‏ 

وكلات اللغة وعبارامباهى من مادةهذا العالح. لا فرق بيمها وبين ماتعير 
عنه - إلا فى الدرجة فقط - وإذا كانت كلات اللغة وعباراها من مادة 
الواقع وهى جزه منه . فقد جعلت بعض وقائم ااعالم رموزا #بعض الآخر . 

ومن هنا يأَنى معنى اارمز اللغوى : فكلمة معثى .بذا الصدد تعنى : 
أن شيئًاً برمز إلى شىء ‏ وكلا الشيئين يكونان م نكائنات العالم الواقع . 

والحديث هنا سيكون عن شجموعة واحدة هن مجموعات اارموز . وهى 

الرموز اللغوية - ألفاظاً وعمارات- 
' وينبئى أن نتصور : أن العالم ذو شقين ها السكائنات . والوقائم من 
جبة » والاخة النى ترمز إليها من جبة أخرى - وختص اعلياء بدراسة 
الوفائع » و مختص الفلاسفة بدراسة اللخة باعتبارها رهوزا تشير إلى الم 
الأشياءوه_كذا ١‏ السيح الفلسقة « عم للعنى > .كا تريد طا الوضعية للنطقية 
على أمناس أنها : مبكم بديان مدى دلالة الرهز الاخوى على ما يرمز إليه » 
)0( أنظر نحو فلسفة علمية ص ١١6‏ عقللء 

؟؟ س الفشكر المادى 


واوا 
ومدى الصلة بدئها من حيث وجود المرموز إليه أو عدمه فى الواقم . 
ومسائلها هى مسائل لغوية . يممنى : أمها مهتم بتحليل العبارات التى 
تعبر عنها وليس القصد أن يكون البحث اللغوى من قبيل البحث فى علوم 
اللغة ا تلفة » بل ينصب البحث على منطق الاغة هن حيث هى أداة ترسم 
طرائق السلوك بإزاء المالم الذى نعيش فيه'١)‏ . 


و>ور البحث الفاسى عثد 2« جاعةفيينا » ومنجرى حرام » هو اللغة 
دلالة وتركيياً . فعندما يكون هدف الحث هو الدلالة : يكون عندئذ 
مركزاً على علاقة التطابق بين الصورة اللغوية وبين الم الأشياء الؤسوسة: 
ويطلق على هذا الرحث إسم ‏ السيمية - اى على الممات » وعند ما يكون 
مركزا على :العبارات من حيث هى مركبة من مفردات لسحمى عند ذلك 
- عل البناء | لففظلى در 

وإذا كانت الوضعية المنطقية درس اَافاظ اللغة فى حالةم) - عندما 
نكون مغردة وعندما تكون مركبة ‏ فإنها تطرح أثماظ الاغة المعينة 
الخاصة بطائفة من الناس وتعبر عنها برموز جبرية . فتنظر إلى تركيباتااغة 
الصورية الحالصة وبذلك يكون محليل الاغة غيرمنصب على مادتها بل منصبا 
على صورلما . 

. والوضمية المنطقية عندما تبحث فى مفردات الالغة لتحديد معانها 
تشترط : أن تسكون معبرة عن أشياء محسوسة ع-كن الإشارة إلها .. فإذا 
لم ممكن الرجوع .ها إلى علم الأشياء كانت فارغة من المعنى وعندما 
تبحث فى اجلة أو القضية المركبة من طرفين أو أ كثر تر بط أطرافها علاقات 
معينة . حك بالصواب أو بالحطأ عليها بالنظر إلى مابين أجزائها هن 
علاقات من جبة ».وما ندل عليه من وقائع محسوسة من جبة أخرى » فإذا 
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كانت أجز اءالقضية لاتعبر عن وقائع حوس ة كانت فارغة من المعنى ؛ وهكذا. 
اشترط الكى دكون القضية ذات معنى : أن عسكن الرجوع ا إلى وقائم 
العالم الخارجى » ولا إ#ترط لذلك أن بكون الرجوع بالقضية إلى 3 
فعلا . فإن ذلك شرط لاحكم علنها بالم.دق أو عدمه وليس لخاوها من المءنى 
أو عدمه . وهذا المعيار ينطق على الخجلة الخبرية فقط ولا ينطق على القضايا 
الرياضية وقضايا المنطق الصورى على أساس أنهما لاتدعيان الإخبار بثىء 
بمحيث تبحث عن خلوها 'من المعنى وعدمه . 


ومن هذا المنطلق ترؤض الوضعية المنطقية العبارات الميتافزيقية 27. 
ويعبر عن ذلك د . زكى مرب #مود بعبارات حادة فيقول : 


( رهاهنا يأبى حذف العبارات اليتافيزيقية على أيدى جاءة فيينا 
وأنباممم » لآنه إذا كانت العبارة المءتافيزيقية هى مايزعم لها قائلها نا 
« تعنى » شيئًا خارج حدود الخبرة الحدية فوى محم هذا الاعتراف نفسه 
عبارة بغير 2 معنى »© فليس الآمر هاهنا مقتصرا على أن الإسان عاجز 
علكانه الراهنة أن يجاوز <دود الخبرة إلى ما وراءها محيث يفوم معنى 
العرارة السابقة » بل. إن منطق اللغة نفسه ممم أن تكون ممردات الاعة 
وعباراتها منصرفة إلى مسميات ف طالم الواقع الذى محسه فملا أو إمكانا. 
ب العبارة الميتافيزيقية بهذا المعنى لا مكن محقيقها » وهذفا معناء أنها 
عمارات بغير معنى » وإذا فعمارانها 2 نشيه »6 اللغة وليست مها هى كالعملة: 
اأزائفة التى رعا ١‏ مخدع باجدوع من غير الصيارفة الهترفين » لسكن 
امخداءه هذا لا يجعل طافيمة فى 0 . وتنشاً هذه الممارات 
الزائفة على إحدى صورثين أولاها أن يدس المتكام فى عبارته كلمة بغير 


() انظر محمو فلسفة علمية ص 8 س 7# . وانظر نعأة الفلسغة السلتية 
عن 58 6 7١7‏ 6 الال 6 777 , 


مع » أى كلمةلانشير إلى شىء من خبرا تالإنسان الحسية ككللة «جوهر» 
مثلا ها إستعملما الفلاسفة الميعافيزيقيون ؛ خين يقولون مثلا إن لكل 
شىء < جوهرا » وراء معطياته الحسية . والصورة الثانية التى قد لبىء 
علا العبارة الزائفة هى أن يستخدم المتتكلم ألفاظا كلها من ذوات المعنى 
المرى المفروم ء لكنه برصواعلى محو لا برضاه منطق اللغة فى استعماها 
المألوف »كان يقول - مثلا - « المقل عنصر »> .)١1()‏ 


دراسة الو ضعية المنطقية للعبارات 


قلنا : إن الوضعية المنطفية ترفض الميتافيزيقا بناءاً على آرائها الناعمة 
عن دراسة عبارات اللغة والتى تقرر : أن الألفاظ والعبارات الميتافيزيقية 
موفوضة . لأنها خالية من الممنى . وينيغى الآن أن امطى صورة عن دراسة 
الوضمية المنطقية ا-كامات 6 وصورة عن دراسها لاجمل أو القضايا » ثم 
محده بعد ذلاك الميتافيزيقا المرفوضة فى نظرها . 

أولا : الكلمات : 


الكلمات التى تعذ.ها الوضعية المنطقية هى رموز اللغة أو ما بقوم مقامبة 
مما اتفق الناس على أن يسكون دلالة على مسميات موجودة فى الواقع - 
حين لا تغير إلى شىء ما يتصل بالجانب الوجدانى فى حياة الإنسان لكى, 
قصلح أن :سكون أداة فى المعرفة العلمية ٠‏ أو المعرفة الإخبارية ااتجريدية 
عمى أو سم . وعندئذ لا تتجاوز هذه الكلمات أن نكون أحداثاما بقع 
فى طلم الحس سواء كانت < منطوقة أو مسموعة أو مكتوبة أو مقروءة » 
وتكون وسيلة إدراكاهى الحواس . 

فكلمة دوت ليست كلمة واحدة ا يمتقد الفلاسفة حين يرون 
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أنهنا ككلمة < واحدة > من ناحية ومسميات كثيرة هى أفراد النوع المسهى 
من ناحية أخرى » و مجماون المشكلة اللفاسفية فى هذا الصددهى : كيف 
أمسكن لكلمة واحدة أن نسمى أفرادا كثيرة؟ أو بعبارة أخرى : ماطبيعة 
الإسم الكلى ؟ . 

ويقصدون « بالاسم الكلى » اسعا واحدا بطاق على أفراد النوع كلها 
ويغفلون عن أن الاسم ليس واحدا بل هو مجدوعة ضخمة من حالات 
مختافة من طرائق النطق والسكتابة » وصور السمع وااقراءة . ويقابل هذه 
الجموءة الكبيرة “ن ناحية الكلمة . مجموعة 28 ذضخمة من #احية 
المسميات . فكلمة ف يصورها الأربءة السابقة وملابين الحالات 
الكل صورة كن وده الممور تقابل ملايين الحاللات التى عثل الأقلام على 
أساس أن :1ك الحالات متشاءهة فققط وليس على أساس أن الاسم الكلى هو 
مطابق للمسميات . و:هذا يكون السؤال عن طبيعة الامم الكلى غير ذى 
موضوع . وتنتهى المشكقة حينئد"" . 

والرموز ومنها كلمات اللئة اتفاقية محتة . 

إن كلمات اللخة أحداث طبيمية كالمسميات ماما فا الذى يرر أن 
كون التكلمات دالة على الأشياه ؟ . 

والجواب : أن الرموز ومنها ككلمات الاخة اتفاقية محتة ويمكن للناس 
أن بغيروا ه ذه الرموز بدون مشاكل مادام يتم الاتفاق على الرموز 
الجديذع 9 , 

والكلمة كائنة ما كانت لا نكون ذات معنى إلا إذا كانت تسمى 
شيئًا موجودا فى الواقع كي ما إتحقق للغة مالايد منه ‏ ليتم ها ماجاءت 
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من أجل وهوالتفاءم, - وهو وجود طرفين وها الرمن والشىء المرموق 
إله والر موز اللغوية التى لابد لنا من استتخدامها قد تكو ن كاملة وقد 
تنكو ناقصة . 

فالرموز الكاملة وهى تلك التى تطلق على مسميات محددة جزئية معاومة 
بحيث إذا ذكر الرم عرف الشىء المرموز إليه فى عالم الأشياء معرفة 
جازمة حاهعة لالدس فا ولا ازدواج مثل "أسماء الأعلام كالعقاد والنيل 
ولسكن هذه الأسماء طا أ<وال كثيرة تير فى الزمان والمكان وطذا 
فإنها' رموز كاملة على سبيل التدجوز . نطلقها على المسمى ذى الأحوال 
الكثيرة نظرا لما بين هذه الأحوال من ننه ولتعذر إطلاق اسم على كل حالة 
من هذه الحالات .. 


والرمن الكامل بالمءدى الدقيق هو اسم الإشارة هدا » عندما يبدل 
على حالة واحدة محددة بالزمان والمكان وما إلى ذلك من الحددات ٠‏ 

والرموز الناقصة هى تلك التى|لاتضمن انا بذانها وجود مسميات طا. 
وهذه الرموز الناقصة تكاد تعمل ممظم ألفاظ اللغة التى نستعملها وه 
لانقتصر على الآسماء التى ندل على كاثئنات من ذسج الحيال وحده مثل 
العفربت والعنقاء . ولا وستثنى منها إلا أسماء الأعلام . 


وبالرغم من اءتدار أسماء الأعلام مثل العقاد رموزا كاملة موزا فإنها 
لاعثل إلا جزءا قليلا من الاغة التى تشتمل على كلمات عثل فالبية ألفاظها 
وهى مانسعى ف المنطق « با!كاءات العامة » أو < الأسماء ال-كلية » مثل 
إنسان . هذه ال-كاءات رموز ناقصة لا تسكفل لنا وجود مسماها إذقد 
يسرتخد مها الناس استخداما يؤدى إلى الغرض المقصود كاملا » ومع ذللته 
فقد لا بسكون طا مسمى يقابلها فى عالم الآشياء(١):.‏ 
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والأسماء السكلية أو السكاهات العامة لاتدل على فرد بعينه . بل تدل 
على مجموءة من الأفراد تجمم بدنها صغات مشتركة وهى جلة بأسرها ضذطت 
فى كامة واحدة لوحلات لأفصحت عن عبارة وصفية يجهولة الموصوف . 
وقد يكون الموصوف الذى :دل عليه هذه العيارة الوصفية - التى ينطاوى 
علا الاءم الكلى ذا وجودفعلا أولا يكون. 


وااءميارات الوصفية نوعان - أحدها : ما يكون المركب الوصنى فيه 
منطءقا على فرد وا<د » ومنها ما يكون المركب الوصنى فيه مشيرا إلى أى 
فردمن مجموءةمتشاهة الأفراد. وهذهاارموز الوصفية لانقتضى بالضرورة 
وجود مسماها وجودا فعليا ؛ ولا ي-كنى أن يكون الرمز الاغوى موجودا 
لنحم بأن له مسمى ف الواقع ولابد مكنا بوجوده الفعلى من مشاهدتنا 
لاغرد الموصوف ف الالة الأولى أو أ<د أفراد الجموءة الموصوفة: فى الحالة 
الثانية لأن الفيصل ببن ا_كن الوحمى والكائن المعلى هو شبادة المواس 
فقط(١)‏ . 

وبعبر عن ذلك < د. زكى بيب محمود > ويطبقه على إمض الأسماء 
الكلية فيقول : 

( إن المئاء الوصنى فى حد ذاته لايقتغى بالضرورة أن يكون هنالك 
الفردالذى ممسدهء فالبناء الوصنى كالثوي 'راه معلقا وإما أن يكون لاثوب 
بعد ذلك لابس أولا يكون . 

وانظر بهد ذلك إلى السكلمات الرئيسية التى عليها تدور الالمسفة 
الميتافيزيقية ء ثرها حجيعا من قبل الرموز الدالة على تجموعات من الصفات» 
لامن قبيل الأسماء الدالة على أفراد جزئية مما يشار إليه بقولنا < هذا > 
فهذه الفاسفة إعا ندور حول «المطلق» و«الروح» و« النفس >و«الجوهر> 


(١)انظر‏ المسدر السابق ص وه حل ١٠ل١.‏ 
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و «الشىء فى ذاته » وما إلى ذلك ه وواضح أن الكلفة من هذه التكلمات 
لا ترمز إلى كائن جزلى مما يشار إليه بالأصيع » ولكن كل واحدة منها 
تلخيص مضْغوط لعدد كبير من الصفات » فلوسا ات هثلا : ما المطاق ؟ أجابك 
المتكي لا بالإشارة إلى أحد الموجودات الفعلية بل بعددمن الجمل 
عندما شت من ع هذه ا+مل أو مكوتانما اللفظية واعأل وسيكون ا 
داكا مل أخْر وهكذاء؛ ومءى ذلك أن كلمة < مطلق »> هى - م 
قلنا ‏ تلخيص لفظى لعبارات وصفية كثيرة ؛ وإذا كانت العبارة الوصفية 
لائقتضى بالضرورة أن _كون لمسماها وجود فعلى » كانت الكامة بالتالى 
من قبيل الثوب الذى يظل ينتظر من يلسه » ختى لو فهمنا كل الصغات 

المتضمنة فيه » فهذا الفهم ليس دايلا على وجود الكان الموصوف أو على 
عدم وجوده إلى أن تأفى خيرة حسية بعد ذلكؤ:ةرر أحد ااشقين ء فإن كان 
الكاأن الموصوف محم وصفه ليس مما يقم ى خبرة ة حسية ؛ ظلت أو صافه 
إلى أبد الآبدين بغير دليل على وجوده)!١').‏ 

وهناك نوعثا لثمن الكلمات يسمى < بالكلمات البنائية أوالمنطقية» 
مثل «الواو>و«أو »و« أما » وها إلما . تلك الى تبر عن علاقة ببن 
طرفين أو كثن والسن ذا مسميات فى الواقع ولا يكون طا ممتى إلا إذا 
اقترنت 6 تر بط بينه من أسماء أوصفات ومع ذلك فلبا خطرها الذى لايمكن 
مجاهلهق المذطق . وهى (ستعمل فى بناه ل فكار فبى'ةتفى وجود ادكلمات 
التى تر بط بيتها . 

والكلمات المنطققية تمتير الركائز الثابتة التى تحدد « صورة » الفكرة» 
يما حدد الكلمات التى هى أسماء أو صفات « مادة > الفكرة . وقد 
جوز إفراغ الفكرة دن مادجاولكن لامجوز الاستغناء عن الصورة فقمد 


. 6 - حو فاسفاعامية ص مه‎ )١( 
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فستددل ااسكلمات التى تعير عن مادة الفكر رموز عد قصل 
الصورة ذعة. 

هكذا تبدو أحمية السكلمات المنطقية التى تعبر عن علاقات : فبى ااتى 
عم المذطق ااتحليلى عن المنطق الا رسطى . فالمنطق الارسعطلى برى أن 
لذي أن العلاقة تقوم بين طرفين 3 أ كثر كلها ا ٠.‏ 

هذهضروب ثلاثة م نالسكامات : اسم العلى » ولام السكلى » والسكلمة 
المنطقية »؛ وليس فها ماهو رمز كامل يدل <ما على وحود ممماه ودودا 
فعليا فى دنا الا شياء الا اسم الل أى السكلمة التى تشير الى جزلى واحد 


للد" 
معين 


وهناك نوع رابع وهو ذلاك النوع من ا كلمات التى ندل على قيمة 
أخلافية أوجالية وتعبر عن ا نفعال شخمى ولكاها لانشير الى كان خارجى 
بحال من الا <وال . والاا <كام الحمالية والاأخلاقية ف-يية وليس لما 
ممى إلا هذا الم النسبى وليس ا ممنى مطلق . وإن أجع الناس على 
جال نى» أو قبحه فإن ذلك الحكم ا جمع عليه اذا حللناء 0 منطقيا 
قضينا بأنه قد يتغير هذا الحكم فى يوم من اله يام » وأبا ماكان ( فإن 
الا ألفاظ الدالة على قيمة حمالية أو قوحة خلةية ليست من ميل الأسماء ااتى 
انسمى شيئًا بذاته فى عام الأشياء س كأسهاء الاعلام - وليدت هى من 
خبيل الأسماء السكلية النى ندل الواحدة هنها على جدوعة وصفية قد الحةق 
عناصرها فى شىء بذانه من أشياء العالم الحارجى » وليست هى من قبيل 


(١)انظر‏ المصدر السايق ص 7٠١5 ١٠١‏ ونشأة الفلسفة العلمية ص 
١و1-؟9ل‏ . 
(7) انظر نحو فلسفة علمية ص .9١7‏ 
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ااسكلمات المذطقية مثل 2 أو © و« إذا »مما لا يكونل4 مدلول خارجى 
لدكنه ربط أجزاء الجملة ليجمل منها وحدة » بل هى نوع رائع وفردف. 
م-ا انفدالا أخس به 6 ورا أراد أن بثير انفعالا شسيبها به عند سامعة)7١)‏ 

ثانيا : الجمل أو القضايا : 

ان الجمل أو ااضاياذوات المءنى ينيئى أن تتكون من كامات ذوات 
مدى -_- وقد تحدمنا عن اسكلمات ذوات الممنى -_-_- هذه القغنايا تنق-م الى 
قسمين : قسم ذرورى الصدق ويقدى . ومعرفة ذلاك الصدق قبلية 0 وقسم 
ليس ضرورى الصدق أو اليِقين . ومعرفة صدفه أو كذبه بمدية بقول 
2 الدكتور زكى تجيب تود 6: 

( موقفنا هو ا :عدالة الجمع بين اهبر وضرورة الصدق فى جلة واحدة 
فاذا كانت الججلة اخبارية فوى ليست ضروربةالصدق » إذ يحتمل أن 'راجعها 
على الواقم فاذا هى باطلة » واذا كانت الجلة ضرورية الصدق فبى إذن 
فارفة عن الخر وهى :كرار ومحصيل حاصل )7 . 

ومن هنا وى أن لدين ال موقف بإزاء هذين القسوين ٠‏ 

القسم الاول هو قضايا الرياضة والمنطق ٠‏ والقسم الثابى هو تلك القضايا 
الى تتحدث من العالم الحارجى ٠.‏ 

قضايا الرياضة والمنطق : فأما عن قضايا الرياضة : فى ضر وري ةالصدق 


دا فى كل زمانث ومكان 1 وصدقيا غير خاضع لاظاروف ا مؤتلفة 35 ومءى 
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الشرور ة هنا : أن النقيض مستحيل استحالة منطقية(*) . وهى تلك ااتى 
لاتقال إلا على جلة نا ا اا أضلاع 
ولدس له أربءة أضلاع . والقضية الرياضية يقينية . لآنها استمد يقينها من 
لفظوا فهبى نكرار لافظ الواحد مرئين . فالمبتداً هو اير ورهزهااً هى أ 
حلاف القضايا الطميعية فإن الخبر غير للبتدأ ورمزها أ هى ب . وهكذا 
فإن يقينية قضايا الرياضة وضر ور ها كامن ى لفظها لآنك عندما تقول الماء 
هو للاء تمد أن قولاك الماء ليس هو الما وهو نقيض القضية السابقة س 
مستحيلا لأنك ءندئذ تقول الماء ليس هو الماء . والقضية الرياضية قبلية 
ععى أننا نعل أن مها صادقة قمل أن -- فى ذلك إلى خبرة حسية لأن تكويها 
الرءزى ذاتئه دال على خرورتما ويقينها على اءثبار أنها محصيل حاصل ولا 
تكرار لوضوعها ولايه طى خبرا جديداً ما هو الخال فى القضايا الخاصة 
بالوقائع الحارجية التى مخبر مم و طا عن موضوعبها بر جديد فإنها لاتكون 
قبلية أبدا بل :سكون بعدية أبد! لآن التحقق من صدقما أو كذبها لا يألى 


(»)يرى الدكتور زاى جيب مود أن أنواع الاستحاة علانة. الذوع 
الأول وهو الاستداة المنطقية وحى التى تقال على نة ينقض بعش أافاظها 
بعضا مثل أن يقال إن الأربع 4ه أربه: أضلاع وليس له أريمة أضلاع . التوع 
الثالى رهو الاستحاةة تحر ببية وهى تقال على حلة نقرر شيئًا ناقض قانونا 
من قوانين الطب.ءية 4 استخاستها المشاهدة والقحارب مثل أن قال أن المأء 
لا .غلى فى درجة ماثة وهو فى مستوى سطح البحر نفب ذا الف القانون 
التجررى لقا ثل إن الماء يغلى فى دررحة مائه وهو فى «ستوى الدحر ٠‏ والتوع 
الثااك و وهو اللإستححالة الغنية 'وشال على حملة مستحية الصدق فى الاروف 
الحاضضرة لأن الوسائل العامية والأدوات الترعة لا تمين الآن على قيا'م الهالة 
التى تصنيا اطة المذكو رة . وقد تتقدم يعات فتمين على تنفيذ ما كان غير 
#كن قبل ذلك . أنظر نحو فلسفة عامية ص 54« ل ١١5‏ 0 
اليتافيز يا ص فلم -ه .6٠.١‏ 2 0 0 


إلا بعد الحبرة الحسية17) 

وأما عن طزيق المنطق : فإن قضاياه أِضاً ضرورية اامندق وقبلية وهى 
عمورية خالصة على اعتبار ألما قوالب فارغة من المضمون السى . وضرورة 
عمدقها وقبليتها يتأنيان لكونها لاتقول شيئاً إعبابداً من الطبيعة بحيث 
كتهر ض من أجله لاخطلاً . وى فى صميمها قواعد وصّهت لتسكون أساسا 
.يعتمد عليه فى استخدام الرموز اقوية . 

وخاو القالب من كل مضمون وذوى هو الذى يجءله مءدا لآن يعتلىء 
بأية ماذة مما يصلح أن ينصب فيه . لسكانك إذا ما ملا'نه .هذه المادة أوتلك 
خرج عن كونه سَدا منطفيا جردا 5 والمبداً المنطقى أكقس4ه لايك ون هوضع 
نقاش لآنه هوضع اننماق واسكن الأفكار اتى ممرى على غراره هى ااتى 
يصح أن تسكون موضماً لاختلاف اارأى والجدل. والذى عل هذه المبادىء 
المنطقية صادقة صدقا ضروريا وقبليا هو أنها قائمة فلى نفس الأساس الذى 
ام عليه صدق ارياضة - وهو الاتفاق على استخدام الرءوز بطريقة 
معينة ‏ فقد انفق مثلا على أن < أو 6 محيث يكون الثىء إما < ق > أولا 
<ق» ف الوقت الحاضر) . 

القضايا الإخبارية ومدى وثاقتها : 
منها ولا بد أن تكون بين هذه الكايات وحدة مجمل منها رهزا واحعدا 
له من الخحصائص مالدس #كلمات المفردة الداخلة فى تكوينها . 

ولكن ماكل صف من الكامات يكون ججبلة ذات معنى » ولا بد من 
عدة شروط لكى يكون لاجمة معنى وهى أن تكون بين كلمات ال-2 


)0( أنظر نحو فلسقة عامية ص 955 س 1/٠‏ . 
)١(‏ انظر المصدر السابق ص و7١‏ , 
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رابطة توحد بِينها فى رمز واحد أ من الخحصائص ماليس لمفرداته . ويه 
على ال محلل - عندما يتعرض فتحليل عبارة من العبارات - أن يطمئن إلى 
أنها جبلة واحدة . ولانكون الجلة واحدة إلا إذا كانت دالة على واقعة 
واحدة بسيطة لا يمكن عليلها إلى أبسط منها ولا يتأنى هذا إلا إذا كانت 
الأسماء الموجودة فى الجملة أمياء أعلام » وكذلك الصفات ينبنى أن تسكون. 
حالات جزئية بسيطة جدا . لآن بين الصدق من عدمه لايتألى إلا عندما 
داج ججلة واحدة على واقعة محسوسة واحدة .على أساس أن الوقائع التي 
يجب أن تراجم عليها الجمل للتأ كد من صدقها أو كذبها يجب أن تكون 
حالات جزئية مرنبط بعضها ببعض . 

ولتوضيح ذلك يقال : إن العالم مكون من وقائم تصور كل واقعة منه 
> أو كن أن تصورها س حملة . ويقال عن الواقعة التى لا تنحل إلى 
أبسط مها إنها واقمة ذرية » ويقا ل كذلك عن الجملة الواحدة البسيطة الى 
تصورها إنما جملة ذرية . 

والواقعة الذرية الواحدة لا نكون أبدا إلا من جزئية واحدة كلمعة 
ضوه أو نبرة صوت . إذ لا بد - لكى نكون واقمة س أن نتصف هسذم 
المزئية الواحدة بصة ماء أو أن نتصل بغيرها من الجزئيات فى مركب واحد 
يكون فى ذريا مادمنا لانستطيع حله إلى أ كثر من واقعة واحدة والجزق 
الواحد من جزئيات الطبيعة يقابلة فى 'للمة اسم العلم » والصفة الى تصفه 
فى الطبيعة يقابلها فى اللغةكلمة نسميها باصطلاح المنطق « المحمول > فإن 
كان من بين المزنى الواحد وغيره من المزئيات علاقة تر يطبمامعا فى واقءة' 
ذرية واحدة » كان ف اللخ ةكذات دالة على هذه العلاقات لتر بط بين الأمماء 
الواردة فى الخملة ربطا بعل فيا حجلة ذرية واحدة . 

ولا يكون الكلام ذا معتى مباشر . إلا إذا كان يشير إلى واقغة ذرية 
واحدة مسوسة أو مكن مويله إلى حمل ذرية تتحدث كل منها'ءن شىء 


د ”4 سب 


واحد جزلى سوس كذلك . وينبغى أن يتوفر شرط ف القضية 'لذرية اانى 
ينتوى إليها التحليل . وهو ألا تكونما يمكن أن مهد له نقيضا ينقضه 
وبنفيه . عءنى أن تمكون الخيرة الحسية المباشرة مستحيلة التكذيب على 
أساس خيرانى الأخرى » أو على أساس خيرات الآخرين . هذا اارأى لقريق 
من الوضعيين الذى بر بط بين عبارات الاغة والو قائع الحارجية فى اختبار 
صدق القضايا التتى تخير عن العالم الحارجى يمتنقه « الدكتور زى مجيب 
مخرده»(١).‏ 

على أن هناك ريا لفردق آخر من ااوضعيين المنطقيين فى هذه النقطة 
وعلى رأس القائلين بهد نورث »و د حمل >» ومؤداه أن ١١(‏ فق كل 
قضايا العم عا فى ذلك القضايا الأساسية التى :تذذها محكا لمبدق ما عداها 
انما نساق نقيجة لقرارات ادارية يقررها زاعمو "للك القضايا » وهم أن 
يغيروها وكل ما براهونه فى كل حالة هو أن تكون مموعة القضايا الملمية 
المزعومة على اتساق بعضها مع بض 

«؟»فإذا قلذا عنقضية علمية معينة انها باطلة » كان أساس خكنا هذا 
هو أننا وجدناها متنافرة مم بقية القضايا العلمية لا تتسق معها فى بناء 
فكرى واحد. 

د" ©>فبدل أن يون لدينا سق واحد من ااتمضايا محيث نقول عنه انه 
النسق الذى لانسق سواه يمكن أن نبنى ذسقات عدة كل واحد مها 'تسق 
أجزازه لكنبا ف جلتها بختاف الواحد منها عن سواه ما أى هذه النسقات 
هو الذى ينطبق على العالم فذلك أمر يقرره الساوك ااعملى ولايقررهللنطق» 
لآن النسات كلها عند الأنطق سواء )(") 

والفرق بين التحليل الوضعى المنطقى وبين التحليل الأرسطى . هو أن 

١ انظر لاصدر السابق ص ه9؟189-19 6 ص ١٠م هم‎ )١( 
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< أرسطو © جعل الأنواع هى آخر مراحل ااتحليل ‏ مل القضاياالتى 
تكون موضوطاءها كامات كلية هى الوحدات الدسيطة الأولية . هذه 
القضايا تعتبرها الوضعية للنطقية قضايا ناقصة لا يكن التحقق من صدقها 
أو عدمه وتسميها < دالة قضية > ولا تنكل العبارة إلا باسم جزلى بك 
هذا النقص . وتصمح بذلك صالهة لاتحقيق . لآنها ممسكن حينئذ مراجعتها 
على الواقءة الحسية التى تعير عنْها » هذا من ناحية . 


ومن ناحية أخرى : فإن للنطق الأرسطى برى . أن كل أنواع القضايا 
مكونة من موضوع واحد وما مله ذلك للوضوع ء.ن صفات . 

وا-كن الوضمية للنطقية لاحصر القضايا فى هذا الإطار . بل ترى أنه 
توهد قغناناذوات مؤشوعن أو ] كثر روبظ بتباغلاقات: 

والفرق بينها وبين |اقضية ذات للوضوع الواحد . هو أن القضية ذات 
للوضوع الواحد تتضمن للوضوع وصفته فقط . بيما تتضمن القضية ذات . 
للوضومات للتمددة موضوعين أو أ كثر عثل أطراف الواقعة التى تعبر عنها. 


هذا االفرق بين لأنطق الأرسطى وللنطق التحليلى الحديث "م 'نراه 
الوضمية لأنطقية تترتب عليه نتائج يصورها د رق ميب تمرد > بقوله: 


( إن الفرق ميق فى :سكوين وجبةاانظر إلى العالم » فالتحليل الأرسملى 
هئيه لصاحبه إلى أن الكون حقيقة واحدة وله ه_ذه الصفة أو تلك ٠‏ 
وأما التحليل الجديد فينترى إصاحبه إلى أن الكون حقائق عدة . ذلك 
لآنى إذا أخذت بوجبة النظر الأرسطية فسأظل أصعد فى سل للوشوعات 
من أدياها إلى أعلاها . وفى شتى هذه للراحل الصمودية لا يكون لدى 
ما أقوله عنها إلا صفات محملها تلك للوضوعات حتى أتهى فى غاية الشوط 
إلى موضوع واحد يضم كل ما حته من فروع ولا يسكون لدى ما أقوله عن 
ذلك للوضوع الواحد إلا صفائه الى محملها. وأما:الأخف بالتحليل الجديد 


فلن يشترط بادىء ذى بدء أن تسكون وقاقع الكون من صنف معين . 
بل سينتظر التجربة وما تأئيه به من معاومات » انا تقول الاجر بة عن شى * 
ما إنه ذوصفة ممينة » وآنا تقول عن شيئين أو عن ثلائة أشباء إنها مرتبطة 
برباط لا تجمل واحدا مها أعنى تعمما ولا أقل تعمما . وهم من ذلك 
كله.: أن التحليل الجديد للفسكر يحم على صاحبه أن مجمل الوقائع, 
الجزئية هى وحدها مرجع الذى يراد إليه الفسكر ا 
وأفكار الآخرين )200 . 


ولكن ما درجة وثاقة القضايا الى تنحدث عن المالم الحارجى ؟ 


إن كل عبارة يقفز بها للتكل ما يدركه إلى ماليس يدركه مماشرة »> 
هى صواب على سبيل الا مال لا على سبيل اليقين مغل أن « برى لونا 
أسود > فيقول قعبيرا جما تنطبع به حاسته الذائية « أرى لونا أسود > 
فلا يستظوم أن يستنيط مها استنباطا فياسيا ضروريا يقينيا إن مة «وجاته 
صوئية طول الواحدة مها كذا - وهى اأنى سببث إدراكه لاون الأسوده 
لآن إدراك اللونالأسود ليسهو الموج ةالضوئية المذ كورة » وكل مايستطيم 
محو مثل هذه المبارات هو البحث عن درجة ا<ماطها . فإذا كانت عالية 
عدت صوابا ورتينا علها ساوكا رجح أن يبلغ بنا إلى ما نصبوا اليه . 


ومن هذا القبيل ‏ مشكلة الاستقراء - الى أشغل فلاسفة العصر 
الحديث ومحاولون أن يبحثوا فى المبررات التى تيز العالم الطبيعى أن 
يستنبط قانونا عاما ينطبق على المستقبل . مع أن الأمثلة التى استنتج منها 
القانون العام هى أمثلة جزئية من الماغى فقط . سكيف لوز للعالم 


(9) نحو فلسفة عادية ض ١4*‏ وانظر أشأة الؤلسفة المامية ص 0٠9و‏ 
؟ؤلء 
(؟) انظر محو فاسفة عامية ص 7١7‏ . 


ص 37 - 


أن يقفز من الماضى إلى المستقبل ومن الحدود بالزمان والمكال إلى 
المطلق منها ؟ 

هذا هو السئال الذى حاول فلاسفة العصر الحديث أن يجيبوا عنه ٠‏ 
فيرى « هيوم » : أن استنتاج قالون عام ينطبق على المستقبل فى كل 
أحواله من خبرات جزئية غير ممكن إلا على سبيل الاحمال مهما كثر عده 
التجارب الجزئية التى :ؤدى إلى هذا القانون . 

وى <كات »> : أن القوانين الطيعية ضر ورية وبقينية ٠‏ وفلسفته - 
تقريبا محارلة للإجابة عن مصدر هذه الضسرورة(١)‏ . 

وبرى < الدكتور زكى نميب تخود » أن « كانت > مخطلىء عندما برى 
الضرورة واليقين فى قوانين الطبيعة . ومصدر خطئه هو أنه لم يفرق بين 
قوانين الطبيعة وقوانين الرياضة لها من :وع واحد كلها يقين . وخطؤه 
هذا وقع فيه < جون استيوارت مل » عندما جعلى قوانين الرياضة مثل 
قوانين الطبيعة كلها احتمالية . والعهواب عند أنصار الوضعية المنطقية وهمهم 
« الدكتور زكى تيب تود » أن هناك فرقا بين قوانين ااطبيءة » وقوانين 
الرياضة . فالأ ولى احامااية » والثانية يقينية لأنها تكرارية . مدزها تكرام 
لصدرها فلا نعطى جديدا »تمل صدقا أو كذبا وقال : إن التحليلات 
الحديثة أرزت الفوارق بين نوع التفسكير الريافى والطبيعى ففى ااتفكير 
الرياضى ينتّةل الفسكر من العام إلى الخاص » فالنتائجح متضمنة فى المقدمات . 
وف التفكير الطبيعى ينتقل الفكر من الاص إلى العام » فال مقدمات أجزاء 
فقط من النتائح . فالقوانين العاءة فيها إضافة لم تسكن فى الإزئيات الختيرة . 
هذه الإضافة صدقها احالى وليس يقينيا(') . 


(١)انظر‏ محو فلفة علمية ص 7١96 -- 7٠١97‏ . 
0( انظر ةس امصدر من لا١٠٠‏ ماو 
4؟ - الفكر المادىي 


. ديم ها 


ولقد شغلت فكرة الاحتهال الفلاسفة الدثين بغية محديدها . وتحليل 
الاءمال نفسه لبان الأساس الذى يبين ترجيح احتهال على احتهال آآخر » 
وما إذاكان من الممكن قياس :كل احتمال قياسا عدديا . فأدى البحث بفريق 
إلى القول : بأن كل امال يمسكن محديده . وهذا الفريق بريد أن يلتمس 
للقوائين العلبية يقينا على غرار القوانين الرياضية مفترضا : أن طبيءتهما من 
حيث يقين الصدق وعدمه واحدة. وهذه محاولة من محاولات العاس اليقين 
لنتائج الاستقراء . كا هو فى الاستنباط . وهذه الحاولة فى نظر الوضعية 
المنظقنة خاطئة ولسكن بعد الربع الأول من القرن العشربن كاد الباحثون 

- وعلى رأسوم « يوبر » عو «كاراب » ؛ و < رسل » و (وليم نيل 6س 
يتفقون على أن الاحمال نوعان » فذوع يتعذر محد بده تحديدا عدديا ولدسكن 
هذا التحديد غير مستحيل فقد :تج الوسائل فما بعد فرصة ااتحديد . 
ومثاله أن يقال : يحتمل أن يسكون أخى قد سافر أمس . ونوع منه عسكن 
تتحد بده تحديد! عدديا . ومثاله أن تقول : إن فرصة ظهور الرقم 4 الى أعلى 
فى زهر الطاولة هو + ٠‏ ولكن ماذا يفيد هذا النوع ف العلوم الطبيءية 
عمنى - ماعلاقته 3 ٠‏ وخصوصا إذا عرقنا أنه بالرغم هن كون 
غرصة ظرور الرقم 4 الى أعلى + لا يلزم ظوور الرقم فعلا.إذا رميت الزهر 5 
عرات » واللجواب اب : أنه عندما نلحاً الى الحالات الكثيرة تقترب درجة 
الاحتمال من الواقع فملا بقدر ما سكرر فها من <الات رى اازهرة وهنا 
عسكن أن: نحدد درجة احتمال | نطباق اتمانون الطبيمى على جموع الطالات 
وليس على الجزئيات ٠‏ وفحن مضطرون الى الا كتفاء بالنتائج الاحمّالية ٠‏ 
لآن الوقين فى القضايا الإخبارية يستحيل الحصول عليه 5 ينحصن ى 
القضايا التحفيلية الفارغة من الحم فقط كا مس .)١(‏ 


)0( انظر المصدر السابق ص 1١5-91١‏ وانظر نهأة الفلسةا العلمية 
ص 7١7‏ - ١٠٠؟”‏ 


ها سس 


ظ ومن ها يضح رأى الوضعية المنطقية بشأن احثمالية صدق ال ضابا لتى 
ممتحدث عن العالم لحار جى ٠‏ 
( وهو أن الأسى فى اللالتين جد مختاف » وليس من المةبول الآن أن 
خرر صدق نتيجة لستخاصرا من شواهد المس إنفس الطريقة التى :در مها 
مدق نتيجة كلكرر بها ما قد زجمته فى مقدماتها ٠‏ لخادت تحليلية لا نضيف 
٠‏ :الى وليناعاها جديد! » فلن كنت فى هذه تنوقم اليقين بطبيمة الحال وتظفر 
به » فنى تلك لا يسكون فى وسءك الا احمال رجح الصدق ٠‏ فاو ألقينا 
على أنفسنا الآن السؤال الذى اه « كانت » على نهسه وهو : الققضية من 
قضايا العم الطبيعى قد جاءت من |انجربة ومع ذلك فوى ضرورية المدق 
يقرنية ٠‏ فن أبن جاءها تلك الضرورة وهذا الدقين؟ لو أاقينا هذا السؤال 
الآنء لا ذهينا مءه نبحث ف مرادى العقل ومةرلانهءن ذصصذر الضرورة 
واليقين لأمثال تلك القضايا التجريبية ٠‏ بل لأجينا بأنه لاضرورة فى القضايا 


التجريبية ولا يقينية) ا 
الميتافزيةا المرفوضة فى نظر الوضعية اأنطفية 


وصلنا الآن الى أن الوضعية المنطقية ترفض الكدات والعيارات 


ذوات المءنى - بالكلما تالتى تسمى شيئا بذائه فى عالم الأشياء - كأمهاء 
الأعلام » أو الأسماء الكلية النى يدل الوا<د مها على مجموءة وصفية قد 
قتحةن عناصرها فى شىء بذاته من أشراء العالم الهارجى - أو السكلمات 
المنطقية مثل « أو »> و« إذا » وما إلها - مما لا بكونل مدلول 
خارجى ٠‏ لسكنه بر بط أجزاء الجلة ليجمل مها وحدة ؛ وماعدا ذلك من 
الكلمات فو خال من المعنى ٠‏ 
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وقلنا : إن الجل اللغوبة تمد ممناها من ادكايات . ويب أن يكون 
فى الخملة رأبطة تر بط نين أجزائها «حا بمعلها رمزاً واحداً 4ه هن الأصائ/ص. 
مالهس لمفرداته . 

كا جب أن تنسكون الخلة الواحدة دالةهلى واقعة بسرطة موس ةكذاك. 
يمسكن مراجعنها على الوقائم الح وسة على أساص أن تين الصد ق ٠ن‏ عدمه 
س لا يتأنى إلا عندها ممسكن مراجمة ججلة واحددة على واقمة محسوسة 
واحدة - بهذا فقط يكون للج ممنى وماعدا ذلك من الل قرو فارغ 
من الممنى : 

والآن : ينغى أن مخطو خطوة أخرى فين بءض الألداظ وااعدارات. 
الميتافيزيقية القى صرح بعض أنصار الوضعية المنطقية بأسماميتافيزية) ورفوطة- 
لها خالية من المءنى . ونلتمس اعذر هن القارىه إذا أ كثر نا ب«ظر الى« 
من النصوص' اتى قد تتشابه فى بعض الملات - لأننى أريد أن أوجه 
النظر إلى عبارات «لزمة يصعب على قائليها أن يفسروها تفسيرا مهربوق به- 
مما نلرمهم به. ش 


« فالدكتور حيتت محدود©> #4ددد الغاية من كتابه « خرافة 
لليتافيزيقا » بقوله : ( والغاءة اتى يدف إللها هالا ادسكنتاب » هى أن 
« لليتا فزيقا » كلاء,' كله ذا غ .. لابر ».م صورة » ولا #4هل معى وبالتالى 
لامجوز فيها البحث واخدلاف الرأى فاو أردنا أن نقص ركلامناءلى مابكوق.. 
معنى » وجب إطراح الفلسفة س اتأملية س وهو إسم آخر نطلقه على 
الآحاث لليتافر.قية - وما يدور عدارها من صذوف الافكير » محيث. 
لا يبقى بين أبدينا فى دائرة الع إلا العلوم الطميعية والرياضية )١!)‏ . 


وى اس هه 


ويقول (الغاية|ارئيسيةمن هذا السكنار هى بيان أن ااعبارات لأيتافزيةيةة 


)١(‏ خرافة المتافيزها - د . زى #يب محمود ص م 


و 0 


خا من الممنى »اعم ديه د لليتافيزيقا اي أعاء لا تفع 
530 'الحى ( لأؤزءلا ولا ءا نِ ع الل بأء 0 تعريتهها لاءكن أن ندر ك 
ماد من الحراي )“ومن بين ول الآشياء ؤسار الىة إلى يكتب عنها 
الفلاسءة» ار والجال» ولذلاك فنحن أسلاء الميارات التى تتحدث عن 
الخحمر دءن لجال ف زمرة لليداة زبقاً - بالمدنى اذى هوددناة طغضا دع 
وبالءالى فإنشا ترى العرارات اللنى تتحدث عن هاتين القيمتين فى الأآشياء 
حب قرمة أ وقممة ة الخال خالية من ٠‏ المءد ى ولا ناح أن :حون ول 
ولا جزءاً م كن عم( 23 

وهكذا رأينا : أن « الدكتور زى #ءب #رد > أحد أاصار الوضمية 
لأنلمنية حدد الغاة من 2 خرافة المرتافزيقا » بأنها رفض المءتافيزيةا. وحتى 
الآن فإن المرتافيزيقا المرفوضة هى الحءيث عن كل مالا يمس فملا أو إمكاناء 
وبتعرض إل القيم ومنها - الهبر والجءال - ويرى : أن الكليات أو 
العرارات النى تدل عليها هى كاءات ميتافيزيةية ومرفوضة . لآنها خالية من 
الممنى على اعتبار أنها لاتدل على محسوس الفعل أو بالإمكان . 


وننتقل إل جل آخر . وهو أن دراسة الوجود الجرد سابق من الناحية 
النطئية على أساس أنه قبل أن يعرف وجود ثىء من الأشياء يذيغى أن 
يعرف الوجود اجرد - نلاء الصئمة المشتركة بين الأشياء ل وإذا كان 
الووود الء_د مةدما من الناحية المنطقية فإنه هو العم الساى الذى بم بأن 
يعد دارس الملوم الجزئية نفسه للوصول إلى در'سته فى هاية الأمر على 
ساس : أن كل ما عد'ه من هراسات جزئية هو وسيلة إليه . 


بعد أن يقرر « الدكتور زكى عبيب مود » هذا يقول : ( هذا د الملم 
الأول ويل المل الا الأخي » هو ندسه « اللاهرت > لأنك إذ تبحث فى 





)0( المصدر السا بق ص ١١#‏ : 


سدميتك- 


الوجود الحالص © فعا تسكون باحثا فى طبيعة « الله » وذلك هو موذوج 
الميتافوزيقا ما :م وره < أره عاو » . وإذن نلو مخيرنا غباراث مف ا تقوهة 
الميتافيز قا عمناها هذاء ثم أو أغارر لا محايل هذه اعبارات أنها كلام فار 
خال ما يجمل اعيارة «هنى » فان يكون هن -ق اناقد أن يقول إنناا قد 
اخترنا جائبا يؤيد مذهبنا» وكان يكن أن “تار جانبا آخر لارؤيده » 
على أننا نفضل فما يألى أن مل كلاهنا عن «المطلق > لاعن « الله » » 
إذ الموضوع الى يناقشه كيار اافلاسفة حين ينانشون فدكرة وجود الله » 
لاعت إلا بصلة واهية - ذلك إنكانت هنااك 2 على الإطلاق- «بلله» 
3 تغهمه الأديان . وإنما هو فسكرة هن 2 ااعةلى » ولا لاك 4ه نا تداع 
المصطلص الفاسنئى وهوكامة < المطلق »> بدل اللاظة الدينية « الل > ف هياقنة 
هذا ) .١١‏ 
وهكذا يثير م.حث الوحود ويةرر : أن م الوحود فى افاسفة ٠ي‏ 
أقسه لامرك ٠‏ على أ فدافق أن ااء«ث فى الو-ود الور دحو مث ف 
طديعة الله » وهو نفسه "مور فاق لاديوةافيزيقا » و #اول أن إوحى أن. 
اختيار عبارات ٠ن‏ هذا اتقبيل امكق يبين أما فارغة امعنى يبد «ونفه » 
فكأ نه بريد أن يقول : إن اختيار مثل هذه العرار'ات لإثدات مما تفارغة 
المعنى هو هن ا'سرولة ع-كان . ويختار أن يكون حديئهدن كاءا دامطاق »> 
التى تستعمل فى الفلسةة ععنى الله » وإذكا'ت فى نظره لا تاهلى يذكرة الإله 
كا تفبمه الأديان - على حد قوله س . 
وهكذا برى أن السكامات والعبارات ااقى تستخد م فربا كاءآ دمطاق» 
أو « وجود » التى صل لم اللاهدوت هى عارات فارغادن اللءنى ١‏ وه 
على هذا الأساس دن اليتافوزيتا المرفوضة . ولدكن كرف ياحداث عن 
رخضه #مطلق الذى اختار أن يكون حديثه عنه بدلا من الحديث عن الله 5 
أنظر إليه يقول : 


نا - 


(أما أن الميتافيزيقى يقول كلاما مستمدا من الخبرة الحسية » وعكن 
الرجوع إلى الخبرة الحسية فى محقيقه . فذلك مالا أظن أحدا رزحمه» لأف 
« المطلق > - الذى قلنا إنه موضوع ميتافيزق غير منازع - ليس مما 
برى بالعين أو يسمم بالأذن أو يس بأية حاسة أخرى» إنه إذا كان بين 
المحدسات”* أصبح محددا عكان معين وزمان معين ودفات ممينة ول يعد 
«مطلقا» )(0). 

وميما يكن هن أمر هذا المطاق . فإنه لا يجوز لنا أن أسأل عن كائن 
غير محدد ,زهان وهكان يقول « الدكتور زى جيب مود > بعد أن يفرق 
بين نوعين من المعكلات وها المشكلات الصعبة الحل س لكن حاماممك نس 
والمعكلات المستحيلة الل استحالة منطقية يقول : ( وأما الال الثانى 
الذى نسأل به عن كائن ذما وراء المكان والزمان . أى كائن لا يكون له 
الوضع ولا تتكون له لحظة من زمن . فاستحالة الإجابة عنه منطقية لاعملية 
فالذى ينةصنا هنا ليس هو الوثاثق النى نستند إليها . ل تنقصنا وسائلى. 
التصور ذاها » إذ ليس فى خبراتنا أبدا ما يمينا على تصور كائن لا يكون 
وجوده فى :قطة هن مكان » أو فى لحظة من زمن . إننا أرفض الماكلات 
الميتافيزيقية لا لصموبة حلها . بل لأنها مشكلات زائمة فبى عثابة أسئلة 
يستحيل منطقيا أن يكون لها جواي ) ") . 

وننتقل الى مجال آخر هو مجال الحديث عن االكايات واعيارات ااتى 
:دل على قم . إذيرى «الدكتور زى ميب متمود » أن ه# اله الكاات 
والعبارات فارغة ون المءنى . فى إذن دن الرتافيز ةا ؛ ودر كلامه فى 


» هكذا جاءت فى النص وتصورى أنها هبنى أن تسكون الدارت بدلا 
من المحدسات. 

«7١ ل7٠ المصدر لابق ص ١ه وانظر لمحو فلسغة عامية ص‎ )١( 

(؟) لحو فاسفة علءية ص #١ - ١‏ 


الكليات والعبارات الأخلاقية على أساس : أل ما ينظبق علها ينطبق على 
أمثاها من الكلرات والعبارات التى تعبر عن قيمة من اقم : 

والكليات والعبارات الأخلاقية <الية من المعنى . لأنها تعبر عن المعال 
نفسى ولا :دل على شىء خارجى محسوس وقول : ( إننا سنقصر حديثنا 
ذما يأنى على العبارات الأخلاقية » التهى “ود فيا كلمات مثل < خير » 
و« واجب » .. الخ » ضرا لدائرة البحث وتركيز الانتماهاقارىء» وذلك 
على اءتبار أن ما يجوز قوله عن المبارة الأخلاقية » يمن أن يقال كذلك 
عن العبارة اللجالية » من حيث إن كاتيهما تشمل أألفاظا دالة على « قيمة ». 
ع كائنة ما كانت ومعظم محهودنا الآن موجه الى إثيات أن العبارة 
التى تتحدث عن قيمة قىه - «خيرا » كانت أو «جالا » - هى عبارة 
فارغة من المءنى 2 : 

و بقول : ( النظرية التى داقع دنها . هى أن الحم الأخلاق تعبير عن 
اتقمال المتكلم إزاء ثىء ماء محاولا أن يدث | تفمالا شبيها به عند السامع » 
وإذن فلا صدق فيه ولا كذي»ء لآن الانفعالات النفسية ليست مما يوصف 
مصدق أو كذبء إذا لوكانتاقضية الأخلاقية ودها لشىء خارجى لأمكن 
عراجءة صدقها بالمطابقة بينها وبين ذلك الشىء الحارجبى » اسكن الحسكم 
الأخلاق كا قلنا س ليس من هذا القبيل الوصنى » ليس هو حك على 
واقع شىء عينى موضوعى بعيد عن مول للتكام ورغباته وأهوائه )(") 

ويعد من المية'فيزيةا المرفوضة - إلى جانب اللاهوت ؛ وما يتصل به 
عن نحو الوجود المجرد والمطلق والروح وخاود النفس والقيم والأيحاث التى 
تمدور حول بءض للشكلات - الكامات الفلسفية مثل «الكلمات الكلية» 
و« الإدراك الحسى » و « الجوهر أو الشىء فى ذاته »9 , 

١١١ الميتافزيقاس‎ فارخ)١(‎ ٠ 
١18" المصدر السابق ص 4! وانظر لحو فلةة علمية ص‎ )0( 
انظر خرافة اايتافيزيقا ص و ل-لا؟‎ )( 


حإيوه 


وبرى : أذكلام الميتافيزيقى على وجه للعموم - فارغ من المعنى . 
لاه إسدق قضايا لاهى تحصيل حاصل ولاهى مما سكن أن يختبر بالتجرية 
ومع أن الميتا فيزبق سوق نلك القضايا التى لا تتوفر لما الضنانات التى 
ممعلها غير خااية من المعنى يدعى أنه مخبر أخباراً حقرةية عماوراء المس » 
يغفءل ذلك كله ولا بدرى أن كلامه فارغ ٠‏ ن الك 

(كلام المرتافيزبتى فارغ لا يحمل معنى » قتعريف الجملة الميتافوزيقية . 
هو انها عبارة براد مها أن تعبر عن قضية حقيقية » لكنها فى حقيقة أمرها 
لاهى عمرة هن محصيل حاصل » ولا ءن فرض محققه التحربة . ولا كانت 
محصيلات الحاصل » والفروض التجريبية تستنفذكافة اتقضاياذات المعنى » 
كان لنا ما ييرر التأ كيد يأن ما نقوله للوتافيزيقا خال من المعنى . بزغم لنا 
الموتاقيزيقى أنه قد جاءنا بعم عن الحقيقة التى لاندخل فى نطاق الطميعة 
الحوسوسة المغووذة » إذ هو محدثنا عن 2 أشياء » مجاوزءالم الشهادة والأس 
قنعاكه دن أى المقدمات استخلمصت تنا جك التى الابيت إليها ؟ الس د 
0-7 بتحم على سائر الناس - أن تبدا بشهادة حواسك ؟ و انكان ذلك 
كذفك فكرف يجوز أن لستنيط من متّدمات حسية نانم عن حقيقة أخرى 
خارجة عن نطاق المواس ؟ إنك إذا بدأت عقدمات مجربديةوحصرت نفك 
ذما تنيكك به فوستحيل أن لستدل وجود «ثى١>‏ 3 «صفة» مما يخرجعن 
نطاق التحربة ) )١‏ 


والوضمية المنطقية باه على رفضها المرتافيزيقا س التى تنشد اأةرةة 
اليقينية . وترى أن الأوجودات عكن وصفها عن حقيقة » سواء كانت 
محسوسة »؛ أو غير #سوسة س وتصف الأشياء المطابقة للواقم بأمبا حدق 
أو صواب - تقلب هذا للوشع وترى . ( أن «المحق > صغة لانصف مها 
شيئاً من الواقع نفسه » يل نصف بها < اعتقادا » لدى فرد من الناس عن 


(1) المصدر السابق ص ١‏ ىا ملم 


ع 09ج حم 


ذلك الوقع وبالتالى نصف بها «عبارة » بقوطا صاحب الاعتقاد ليمير با 
عن اعتقاده » فليس « الحق » فى ذاته كائنا موضوعيا خارجيا <تى يجوز 
الغلاسفة أن يبدثوا فيه على هذا الاءتبار » بل هر < علاقة » بين الاعتقاد 
من جبة 6 وبين الأمر الواقعى الممتقد فيه من جبة أخرى 6 وتكون علاقة 
المق قائمة بين طرفهها حين يكون بين طرفين تطابق بأى معنى من معاايه 
فالاءتقاد الحق هو ماله طرف خارجى دثير إليه 6 والاعةةاد الباطل هو 
ماليس له طرف خارجى إشير إايه » أو هو مالشير إلى طرف خارجى إشارة 
لا نكشف عن طبيمته على نحو ماهى قائمة)00" . 


نشأة الميتافزيقا فى نظر الوضعرة المنطقية : 


هكذا 'رفض الوضعية الماطقية الميتافزيقا » وتحدد المتافيزيقا 
المرفوضة ت يانم ا كل مالا يكن أن يدس - لآنه فرغ هن المعنى هاما 
ولسكن إذاكانت الكلمات والعياراث الميتافيزيقية لاتفيد شيئًا . فكيفه 
نشأت وعاشت فى الفلسفة على امتداد؛ تار خها حتى تبين خلوها من 
المعنى ؟ 

يتناول « الدكتور زكق #يب ود > الإجابة على هذا اسؤال ى 
كتابيه «خراهة لليتافيزيةا » و2 و فلسفة علهية» فى مواضع ختلفة هنكلا 
الكتا بين ٠.‏ فيقر ر أن السكامات لليتافيزيقية نشبه النةودالزائفة اتى ب خدع 
مها غير المحترفين من الصيارفة ؛ وهى غير ذات قيمة فى الم الاقتصاد » أو 
عى لشبه ظرفا يتداوله الذاس مدة طويلة اعتقادا همم أنه بيحتوى على أو راقه 
مالية <تى يكتسب الظرف قيمة النقد الفعلية . إلى أن يأنى هن بذك فى 
الأرف فيضه ليتأ كد مما فيه فرجده فارغًا . ولو ذمه ااناس إلى ذلك هن 

أول الآمر لبطل البيع وااشراء به منذ زمن بعيد . 


٠ ٠5٠ نحو فاسفة علمية ص‎ )1١ 
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تلك المبارات الميتافيزيقية الزائفة نعأت على إجدى صور تين .أولاها. 
أنْ يدس المنكل.فى عبارئهكلمة بغير معنى » أ كلمة لا نعير إلى ثذىء من. 
خيرات الإنسان المسية ككلمة < جوهر > مثلا 072 يستعملها اناسع 
الموتافيزيةون حين يقولون مثلا إن اسكل ثشىء 2 جوهرا » وراء معطياته 
المسية . والصورة الثانية التى قد تهىء هلها المبارةاازائفة .هى أن إستخدم 
المسكلم ألفاظا كلها من ذوات المعنى الميدى المفهوم » لكنه برسبا ءلى نحو 
لا برضاه منطق اللغة فى استءاطا المألوى »6 كأن يقول - مثلا - «القل. 
عنصر .)١(>‏ 

قرمة الوضعية المنطقية 

إن الوضعية لانطقية كا سءق ترى أن مشا كل ماوراء الطديعة لا وجود. 
لما والعبارات النى تدل عليها عبارات فارغة من المهنى » والواقع أن هذا 
واضح البطلان لآن الإنسان لابد وأن يكون له ذوقف من هذه الأهور 
وموقفه واحد من ثلاثة مواقف فإما مئؤمن وإءا منكر و إما شاك . 

والمؤمن قبل إبمانه لابد وأن نساوره أفكار عن إمكانية عدم وجود 
ما يؤمن به مثل وجود الله وخلودالنفس وما إلى ذلك من مسائل فورودا 
مثل هذه الأمور على سه يدل دلالة واضحة على أنه مشخول مها على الأقلى 
فى بعض فترات حياته وإلاكان الإعان بذهية هن البدهيات هذا من ناحية. 

والمنسكر من ناحية أخرى لابد وأن تساوره خواطر قبل ثيانه على. 
الأفكار عن إمكان و جود ما ينكره مثل وجود الله واود اانفس أدضأً وما 
إلى ذلك من مشاكل ماوراء الطبيعة وإلا لكان الإلهاد بدهيةمن البدهيات. 


وااواقم أن الإعان والإلحاد ليسا بدهيين بدليل اختلاف الناس حوطه 
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ومن ع ثالثة وى أن الشاك معذول هذه ور د المؤمن 
والمندكر لآن عةدثه متأرجحة بين الطرفين لم تهداً بالاسنقرا ر عند أحدها 
حدى بقال إنه غير مثم هذه المسائل . فتأثر العاك والعداه عشا كل ماوراء 
الطبيعة واضح ولا جوز الجدال فيه . . وهكذا يتضح أن هذه المشكلات 
ها وجودها النفسى والفكرى فى نف سكل من ا م من والماحد وااشاك » 
ولا سبيل لإدكار وجود هذه المشكلات س وجودا نفسيا وفكريا - فى 
نفس وعقل كل منهو(1) . 

وقد يقال إن الوجود النفمى ذه لاشكلات ليس أ كثر من هواجس 
دور فى عةول من يعد يعيشون فى هال الوم والحيال وليس طذه للسائل صلة 
بعالم الواقم على الإطلاق . 


وماد'مث هذه لأشكلات غير ذات وجود واؤعى فلا استحق إضاعة الوقث 
فى دراستها و#اولة لهاس الحاول ها وايس هذ! عفسب يل إن الباي موصد 
فى وجه من بريد ابماس الحاول طا إلى الأبد فى ليست أ كثر من عبارات 
لا ممنى طافى الواقع . 

وتجاب : بأن .هذا القول يتئاى 6 نارح البشر بة من أقصاه إلى أقصاه 
ذلك التارعخ الذى يثبت أن مفسكرى النوع الإنسالى لم يستطيعوا أن ينقصاوا 
ممكرم عريع لاعاال لل تافيزيقية سواءكانوا نافين أو مثدتين وهذا 
يثدت أن الذبن يتحاهلرن هذه للعكلات لليتافيزيقية نأدر ون بشكل مجعلنا 
دشت لي . ولس هذا سب : بل إن تاريح المقل الدشرى يدلنا على 
أن كثيرا من الباحثين كانوايروق إن الوجود الجرد أئبت من الوجود الحسى 
وقد شاعت مثل هذه الفلسفات شيوعا كبيراء وأثرث فى ثاريم الفسكر 


١ . 8 - 6١ انظر التفكير القل-فى الإسلامى ذ. سليمان دنيا ص‎ )١( 


الإسانى وما أسماء < ابن سينا » و < ديكارت » وأمثالمما من أثروا ف, 
تاريخ الفمكر الإنسانى عنا ببعيدة . 


اد كال © الذى قال بمحز ااعقل اليشرى عن الوصول إلى نايج 
ميتافيزيةية عن طربق للنطق » وقال بالمقائض المشهورة اتى “تراب على, 
الحديث هما وراه الطبيعة . وتتمثل فىعدم قدرة الءةل البشرى على الوصول 
إلى نتيجة بالنسبة ل2ناهى السكون فالرماذ وللئان أوعدم تناهيه» وبالنسة. 
لوجود سيب أول لاعالم ؛ وعدم و00 ٠‏ 

أقول : إن « كانط » الذى أعلن عجز العقل البشرى هن الودول إلى. 
نتائج بالنسبة إلى ما وراء الطبيعة لم ينسكر وجود ا هيتافيزيقا . بل أقر إوجود. 
موضوعها والمس للوصول إايه طريتا آخر ف المققل المملى . 

والوضعية المنطةية عندما استمارت نقائض « كانط » لتستعين بها على 
رفض الميتافزيقا . لم لمتمس طريقا آخر تسلكه كا فمل « كانط »© بالتجائه 
إلى المقل العملى . بل قررت أن المعكلات الميتافزيةية لا وجود له-افقى. 
الواقع . وا ناه الوضعية المنطقية هذا الذى إضرب الآراء الختافة ى. 
المشكلات الميتانيز بقية بعضها عض ليرفضها جما . هو أشبه مايكون. 
عوةف السوؤفسطثيين الذين كانوا يءارضون المذاهب الفاسفية بعضها ببعض» 
وينتقدون ححج أحدها > حج الأخرى » دون أن يشنغاوا مم بالفاسفة 
ويعارذون الءةائد والأخ ‏ لاق والءادات يعضبا عض عند متلف. 
ااشعوب وشك-كوا بذلك الناس ف العقل والقيم مثل الحق والخير والغي 
وما إلى ذلك . 


)١(‏ بالنسية لنقائض » « كانط » انظر فلسفة «كااط »© إميل بوتر و تر جه 
دو. عان أمين من ص «. ”7 2 .م١٠7‏ . 


م 4551 سه 


( ودافع يعضوم عن الشهوة الأمارة بالسوء فسماها الطبيعة وحبذوا 
ار جل القو' ى الذى يتبع طبيعته غير حافل بالمبادىء الطلقية » وعلارا هذه 
المنادىء بأنها اذتراع الهامة صداف الثفوس الذرن محاو لون أن محتموا 
وراءها دون بطش القوى ) )١‏ . 

الوضعية المنطقية نشيه السوفسطائية وعكن أن يقال مها سوفسطائية 
القرن العشربن . ووجه الشبه هو ضرب الوضعية المنطقية الآراء الفاسفية 
إعضها إبءض وار وج بنتيجة هى أن ما وراء الطديمة ليس له وجود ومنه 
المبارات النى تدل على وجود كائن مطاق والأخلاق والقبم على وجه المموم 
وهذا يئيح الال لتبرير اتباع الشهوات . 

وهى :دما لذرب الآراء الفاسفية بعضها عض لتحم بندم وجود 
هذا النوع من الفاسفة فبى مخرج نفسها من ال الفاسفة كا فمل 
السوف_طائيون والذى جملا تفمل ذلك هو أحد أمرين إما عجز معتنقيها 
عن الوصول إلى الحقيقة أو تكاسلهم ف البحث عنما والعجز أو السكسل 
لاببرر إغلاق الباب فى وجه الآخرين ن الذين لديهم الاستعداد #عمل على 
الوصول إلى الحقيقة وقد عمل بالفعل من حمل ووصل إما عن طربق العقل 
النظرى أو عن طريق المقلل المعملى الذى قال به « كانط © والذى استشهد 
بنقائضه الوضمية المنطقية , والمجز ليس عيدا مادام لايكار الماجزون 
ويفترضون أن الناس ججيما مثلوم . 

وعلى سبيل المثال فإن 2 كانط © الذى اءتبرته الوضعية المنطقية علامة 
على الطريق واستفادت من تقربره عجز العقل النظرى عن الوصول إلى 
عل “ما وراء الطبيعة » واستعارت نقائضه المشهورة . ومنْها قدم العام 
وحدوثه . لتسقنتج منها أن الوصول إلى عل عما وراء الطبيعة مستحيل("). 

. 86 التفكير الفاسنى الإسلامى س د , سليمان دما . ص‎ )١( 

(؟) انظر نحو فلسفة علمية ص 8" اس 4# . 


العدبيع)- 


أقول : إن « كانط > لم ينسكر ماوراء الطبيعة بعة ولسكنه أقر بوجوده» 
والمس إلى العم به طريا آخر هوالمقل الممل بيما فمل دكانط » هذاضلت 
الوضعية المنطقية الطريق » ووقعت فى محظور - وهو رفع النقيضين 
مما فقررت أن الشبه التى محيط بالقول بقدم العالم » والشبه التى 
حيط بالقول #دوثه تجمل القول بأُددحما مستحيلا ونسيت أن هذا 
رفع للنقيضين . والنقيضان إستحيل أن برتفعا بإزاء شىء موجود 
بالفعل كالعالم . ّْ 

والسثر ل هو: اهما أوضح استحالة .أهوالقول بقدم العالم أو حدوئه» 
أو القول بارتفاع النقيضين بالنسبة هذا العالم الموجود ؟ 

والجواب أن القول باستحالة ارتفاع النقيضين ‏ وها القدم والحدوث 
أوضح ؛ وخصوصا أنه لاوسط بينهما واستحالة ارتفاع النقيضين يتفق عليه 
العةلاء - مهما حاول الجادلون فى #ة قانون الثالث المرفوع فى المنطق - 
غملى ااوضعيين إذا أنكروا ذلك أن يدعوا انهم خلق آخر ذوو عقول 
ليست كعقولنا تحن البشر على مر التاء :90# . 

من هذا يتضح : أن ماوراء الطبيءة أو الميتافيزيقا له وجود ف اانفوس 
والءقول » وله وجود فى الواقع لا جوز إنكار ذلك . وإنكاره يترتب 
عليه مخالفة طبيعة المقول البشربة9© . 

الوضعية المنطقية : نتورط فى الميتافيزيةا رتماءتها : 


هكذا خالفت الوضعية المنطقية طبيمة العقول البشرية » وأنكرت 


)١(‏ براجم الدفاع عن مبدأ عدم التناقض فى سياق ما كتبناه عن هيجل 
وعن المساركسية بهذا السدر . 

(9) انظر حو فاسفة علمية ص 4# -- 8١‏ بشأن استغلال الوشعية المنطقية 
لنقائض (كانط ) فى القول بأن هذء النقائض أنعأت بسبب البحث فى اميت فيزيقا 
خخمسها ومن هذا جب رفضها . 


-يغع سم 


موضوع الميتافيزيتما على الإطلاق ولكتها لم تستطع أن تطبق هذا المبداً 
علىطول اط بل ذسيت نفسها وتورطت وأعظتأحكاما ميتافيزيقية خالصة. 
فلا : أن الحديث عن <دود قدرة المقل أو المواس على ممالجة مشا كل 
ماوراء الطبيءة هو حديث ميتافيزبققى . 


برى غير الوضعيين مثلا : أن المقل الإنسانى مصدر من مصادر المعرفة 
وأن الحواس هى أدضا كذلك وقد استطاع العقل أن يمطينا كثيرا من 
المعارف اليقينية . مثل السكم أن النةرضين لا جتمءان ولا برتفعان وقد 
قصرت اوضعية المنطقيةقدرة الإنسان على تحصيل المغرفة فالقضايا الإخباربة 
على الخبرة الحسية فقط . أليس ه-ذا حديثئا عن وسائل الممرفة الذى هو 
موضوع ميتافوز تى بحت ؟ : 

محر ودين بوداي رف للنية بوسر اواو 
محسكم متافيزيقى . فيمكن لنا أن نقبل من ااوضعيين أن يقولوا : إل. 
عمولنا غير قادرة على الوصول إلى ماوراء الطبيعة » ولسكن أن يآولوا إن. 
عقول الآخربن غير قادرة أيضا » أو إن موضوع الميتافيزءة! لا وجود له 
محجة نهم م لايستطيعون أن إصاوا إايه يعقوطهم . هو أحسكم ظاهر . 


وتورط الوضعيون فى مشكلة ميتافيزيقية أخرى . وهى تبربر الإدراك 
الحسى » وتبربر المعرفة بغير المدسوس عن طريق الأواس . مثل أن الإنسان. 
مهيز لنفسه فى حالات كثيرة من حياته المقلية أن يقفز إلى نتائج لا تبررها 
له المعاومات التى بين يديه . وليس هذا الآمر مقصورا على اسةد لاله وجوه 
شىء فى الخارج مادام قد وجد عندهإحساسا معينا . بل يتعداه إلى ج.وعة 
أخرى من الهالات |اعقلية الشببة بمحالات الإدراك السئ فى وثوما ااظاهر 
من معلوم إلى #وول مثل انتقال شخص من خبرة تفسية بمارسها الآن إلى 
حوادث يقول علها إنها فد حدثت ف الماضى ومثل الاستدلال بساوك 
معين لشخص ماعلى أحأسيسه النفسية الداخلية . ومثل الانتقال من الخحالاته 
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الجزئية للشاهدة إلى قانون علمى عام . كل هذه أمثة مغختلفة أشكلة 
منطقية واحدة وهى : هاذا يبرر لنا أن جاوز الخبرة التى ممارسها فعلا إلى 
ماليس منها ؟ (0) , 

هكذا يثير صاحب كتاي « #وفاسفة علهية » مشكلة ميتافوزقية غارقة 
فى ميتافيزيقيئها وهى محاولة تيرير الإدراك الحسى » والانقال إلى «عرفة 
ما هورّغير تسوس ذالبحث ف الإدراك الحمى والبدث ف عسملية التذ كر 
والاستدلال بالساوك ااظاهر على خفايا النفس » وححاولة البحث ف القوانين 
العلبية . كل أوفئك أمحاث فى «وضوءات ميتافيزيقية ؛ ويعترف بها 
الوضعيون » ومحاولون تبريرها على اعتبار - أن الإدراك الحسى هو قطب 
الرحى فى إدراك العالم الحارجى - لأنه هو الوسيلة الوحيدة للتحةق من 
صدق القضايا التى تعبر هن الوقائع الجزئية البسيطة . ويسأل ءن كيف يكو 
فى ذاته مبررا كافيا للوثوق من أن الواقمة للدركة عن طريقه «وجودة 
وحودا فعليا وقاعة فى دنيا الأشياء(؟) . وهو يعترف عيتافيزيقية هذه 
للشكلة فى كتاب خرافة لليتافيزيةا عندما يقول فى سياق لادكلات 
لليتافيزيةية الفارغة من المعنى : 

( ومن هذا القبيل نفسه « مشكلة فاسفية » أخرى - وهو مثل رابع 
فسوقه لما نزعمه الفلسفة من مشكلات - وأءنى مشكلة الإدراك الى 
لشى٠‏ ماء فبل جوز لى أحدكم يوجود الشىء نفسه فى الخارج مع أن كل 
مالدى منه حاضرات حسية ؟ ) © تلك مشكلة ميتافيزيقية معتزف 
عيتافيزيقيتها لدى صاحب نحو فلسفة علمية . 


. 70 70 انظر التفكي الفلسنى الاسلامى ص‎ )١( 
. 199 - ١95 انظر نحو فلسفة عامية ص‎ )*( 
. ٠١ (م) خرافة الميتافيزيقا س د , ز كي جيب حدود . ص‎ 
وم حت الفكر المادى‎ 


عون © ؟ ص 


ومحاول الإجابة على السثؤال إجابة ميتافزيقية أيضا. وخواها : أن 
المفكة إذا حلات فى أحد مظاهرها كان ذلك عثابة حلها فى سائر 
المساهر : 

ويبداً حل . مشكلة الإدراك الحسى . فيستعرض صاحب لمحو فلسفة 
عانية الآراءا لختلفة فى حل هذه المفكلة . 

ويبد بالشكاك فيقرر : أنهم يرون أن هناك خوة بين الخبرة النفسية 
المتمثلةفى الإحساس ؛ وبين ماهو خارجبها . وثم لا .رون مبررا مبيز للإنسان 
أن يمدو ما عنده إلى ماليس عنده » وأن مجاوز خررنه التى بمارسها فعلا 
إلى مالدس جزءا من تلك الخبرة . 

وبلجأون إلى [الاستنباط لاوصول إلى معرفة يقينية عن مثل هذه 
الأمور . وهو لايقرمم على ذلك مجة أن الاستنباط لاجدى شيئا» وأنه 
لا يقين فى الممرفة وبرى : أن الصواب هو الاستمانة بالاستةراء والاكتفاء 
بالررجحان الذى أينتجه(1) . 

ونقده هذا لمذهب الشكاك حمل كثيرا من سمات الميتافيزيقا ولا حل 
شيئا من المدطة فأما أنه محمل سمات ميتافيزيقية : فلاانه محكم محصر 
قدرة العقل فى طالب المعرفة على ممصيل الرجحاق بناءا على استخدام 
الاستقراء فى <ل المشكلة إلى حانب ما يترتب على ذلك من أحكام تقييمية 
فلاستقراء والاستنياط . اوم حجنا . . وأما أنه لا يحل المدكلة . فلان 

عملية الاستقراء ذامها يلزم علها أن اقول عن نتا ها : إنه قفز من ال سوس 

إلى 2007 بدون ميرر . لآنه قفز من الْزئيات إلى القانون ااعام . 
وهو أمى لا مضع لعن قتبق المشكلة كا هى ولا يعطينا الاستقراء بناء 
على ماقرره صاحب محو فلسهة عامية بقينا ولا ر<حانا دُ,. ن الواضح إذن أنن 
المدكلة لم حل وأنه غرق ف الميتافيزيقا إلى أذنيه 5 


)١(‏ انغظر حو فلسفة عامية ص ١94‏ س- «ولا. 


سمه 50١‏ مسيم 


ويتجاوز وجبة نظر الشكاك إلى وجبة نظر الحدسيين أولئك ( الذين. 
دون الفجوة التى أشار إ اما القكاك وقالوفهتما إنها قائمة بين المدرك » 
والمدرك ؛ وإما فى الوقت نهسه مستحيلة المبور . وسد الحدسيون هذه 
الفجوة . فلا اسل عندث بين الذات المدركة والقىء المدركمسا بالحس » لأن 
جلك الذات إعا عس الشىء المدرك مسا مياشرا 2١7)‏ . 

ورى : أن الحدسيين حاون المشكلة بإنكارها ٠‏ وبرفض رأى الفكاك 
يوالحدصيين معا. لأن كلا مهما متطرف : فالشكاك بقفون عند معطاهم الحسى 
الايتجاوزونه إلى ماعداه . والحدسيون يذكرون أن لا يكون هذا المعطى 
الحسى وجود » ولا تجملون بهم وبين الشىء الهارجى حلةة وسطى(2). 

ويلاحظ على رده على الحدسيين . أنه ينعي هلهم حل المشكلة بتداهلبها 
وه-ذا ستحضر إلى الأذهان أله والوضعيون المنطةرون يحاون مشكلة 
الموئافيزيةا بإنكار موضرعها . وهذا مانا نقول : إنه قد تورط فما شنع 
عليه إلى ج'نب أنه أءط. أحدكاءا :فريمية آتمثل فى أن الدسيين والشكاك 
علاها متطرف . وهذا كله يعطى : أنه لابزال متورطا فى أبحاث ميتافزيقية 
“ما سبق أن قلنا . 

ودتحاوز إلى وجوة نظر ثالئة فى <ل المشكاة وهى وجرة نظر الظاهربين 
:النى ترى أنه لافرق بين الشىء الهارجى المدرك وبين معطياته الحسية بعد 
“ركيها فى الداخل تركيبة ءةاية والتى آ مالف الحدسيين والشكاك فلاهى 
) زيل الممملى الحسى كا بزبله الحمدسيون ؛ حتى لا يكون ءة حاجز بين 
الذات المدركة وااشىء ء الهارج, ى المدرك . ولا هى تعترف بوجوده . لكنها 
م يفعل الشكاك س :نكر إمكان التسلل من خلاله » لإدراك ماهو قائم 
خارج حدوده )29 

. و7‎ #6٠6 نحو فلدذة علمية ص‎ )١( 

(9) أنظر المصدر السابق ص 7087 . 

() نحو فاسفة علمية ص 7١7‏ . 


ويتجاوز إلى وجبة نظر رابعة فى <ل المهكة وذواها هو : أن هناك 
فجوة بين الذات المدركة وااشىء المدرك اسكن' عورها مسكن ٠‏ وتمترق.» 
يعصدر #معطياب الحسية يكون علة انبعائمها إلى الأو اس فتطيم عليم! - وهو 
الغىء المدزك - وعلى هذا الأساس نفسه تستطيع أن تمر الخحالات 
الإحرا كية الأخرى فيمكن أن أعلى أن لصاحى عقلا وراء ساوكه ااظاهر يناء 
على عدلية استدلااية تقوم على أساس ا#ثيل . ومؤدى هذه الطريقة [قياس. 
الآخرين على شفسى : فك أن سلوى منبعث دن عقلى فسكذلك سلموك 
الآخرين منشيعث عن عقوطم ٠‏ بناء على أؤساوك الآخربن لشيه عاو و1 95 

و يمكن الع بالمساضى عن طريق مالدينا هن <وادث حاضيرة ولى أساس. 
الاستدلال الاستقر الى الاحتالى النتائج . لا الاستنباطى اليقيى » وعسكن. 
الوصول إلى ااتنانونااهام مستعينين بالمشاهدات الإزئية عنطربق الاستدلال. 
الاستقراتى الاحالى الراجح لا اليقيى . 

فنتنباً بالحوادث المستقبلة على أساس الاحمال الراجح بناء «لى فرض. 
راجح أيضا وهو - اضطراد <وادث الطبيعة على فق واحد )١(-‏ . 

ويجب هنا أن لبتم بوجبة النظر هذه » ونناقشها. لآنه صرح بأ 
هذا مما يوافق عليه الوضءيون لأنطقيون يقوله : 

( وموقفنا محن الوضعيين المنطقيين ‏ إزاء هذه الإجاءات الأربع ب 
هو هوقف يوحد بين الإجابتين الثالاة والرابعة )29 . وإذاكان ذاه 
كذيك فيحب علينا أن تحدد وجبة النظر هذه فى نقاط تمسكن هناقهتها: 
لقطة نقطة . 

١س‏ فوجبة النظرهذه تفترض أن هناك وجوداً خارجيا واقعيا منفصلاا 
عنا » ونه هو المصدر الذى تذعث مئه أحاسيسنا. 


(1) أنظر المصدر الساى ص ه” عب 7٠8‏ . 


ساق الم لف هذه القضية ول يبين الأسس. إلتى قامت علها باارة غم من 
أنها فى حاجة إلى دايل - لأنها ليست بديهية » ولوكاات بدهية لما اختلف 
اللناس حوطا . والواقع غير ذلك قد اختافت حوطا الآراء ه وحك الم لف 
نفسه وجباث اظر تلام أخرى فى هذه القضية م سبق أن أوضحنا . 
والمئواف نفسه يمترف بأن ( الإحساس بالاون لا يدل ما على| أن الشىه 
اللاون موجود فى الهارج بدليل أنذا كثيراً ما نتوثم أشياء ثم يثبت لنا أن 
اليس لها وجود 2١7)‏ . 


إلى جاب ما أبداه « ديكارت » و« راسل »و ١‏ الأزالى » من شكوك 
حول وجود ما تنقله إلينا المواس . وهكذا يتضح أن المؤولف يسوق لنا 
اقضية على ها مسامة مع أنها حيط ما شكوك كثيرة . 

س وبالرخم من هذا . فإنه يتخذ منها أصلا يفسر به الحالات 
الإدراكية الختافة فيفسر به أولا وجود عقول للآخرين من وراء ساوكيم 
الظاهر . بناء على أن له عقلا يترجم ساوكه هو الظاهر إعملية اسستدلالية 
وهل اسان ليق » بناء 0 شبيه الشخص الملاحظ فى أن كلا منهما 
له ماوك ظاهر ينبعث عن عقل : : 

وأول ما يلاحظ هنا: أن المؤاف «ءترف بوجو المقل غير المحسوس . 
.وقد دأبهو باسان الوضمية المنطقية على رفض كل ماهو غير حسوس وقد 
باءترف ,4 الآن . اليس هذا اءثرافا بوجود موضرع الميتافيزيقا بالرغم منه ؟ 

وبفسر بالأصل السابق ثانيا : الاستدلال بالحساضر على الماغى عن طريق 
الاستدلال بالاستقراء الاحمالى النتائج » ويرفض الاستدلال بالاستنباط 
اليقينى النتائج . 

ومثؤدى هذا : أنه إستدل باق كرياتالحاضرة على وجود هذه الأحداث 


(1) المصدر السابق ص .7١«‏ 





فى للاضى بناء على الاستقراء الاحثمالى النتاتج : : ولسكن هل بم له هذا 
الاستقراء ؟ 

الجواب . إنه لايتم . لآن الاعاقراء ( يفترض وجدود حا أو ا 
حالات أخرى من نو 3 عليها دون أن يجرى عليها فس الامتحان )27 . 

لكن للثؤاف ل يذ كر حالة واحدة قد امتحات ووسل فى شأنها إلى 
نيجة أ كيدة ٠‏ و*ن هنا نستطيع أن ترد الاستدلال الاستقرائى الذى. 
يقول به فى هذا الهأن . 

هكذا يدلى المؤاف بزأيه فى معركة ميتافتزيقية يحتة لتمثل فى الإجابة 
على السؤال القائل ( ماالذى يبرر لى أن أحكم بناء على إدراى الح-ى أن 
الثىء للدرك موجود وجوداً فعاياً فى الحارج )”" . 

ويعختار بامم الوضعية لانطقية هن الإجابتين اثالثة والرابعة ما إؤافقه 
مهما . وناقشناه فما وافق عليه فيما س.ق . ولكن الذى تريد أن ننيهعليه 
هنا هو أنه بمشاوكته فى البحث فى هذه للسألة يترئب عايه إلزامه بوجوب 
الاعقراف بوجود موضوع ال يتافيزية) د فى الواقع الذى أنكره منة لى» . 

وعلى أية حال : فإن للؤلف اختار ٠وقةا‏ بوحد بين الإجابتيز- اامالئة 
واارا بعة >> والغفرق بينهها:آن وجبة النظر الرا بعةتءترف بوجودالا<ساسات 
المنط.قة على المواس » وبو+ود الأشياء الحارجية . وما وجبة اانظر ااثالثة 
فلا تعترف إلا بوجود المعطيات الحسية وترفض و+وه الآشياءالحارجية/؟). 

(الآولى تفترظ وجودااشىء الحارجى » والثانية نشتزط نفيه » فهما 
متنافيكان . تشترط إحداها وجود ما تشترط الأخرىعدمه » فسكيف يمكن 
الججع بينهما » م ما هو القدر للشترك بينهما الذى حرص على استخلاصه مهمه 

. ٠١ التفسكير الفل-نى الإسلامى ص‎ )١( 

(؟) المصدر السابق صن 7١6‏ . 

(©) انظر محمو فلسفة عاءية ص 7٠6‏ -500. / 


حل وغ سس 


معا ؟ إنه إن كان بريد المعطيات اأسية وحدهاء ذهب الظاهريين فيه هذأ؛ 
القدر » وإنكان بريد للعطيات اله يةومقاباها الحارجى » فذهب الواقعيين. 
فيه هذا القدر . فا الذى يدعو إلى الجمع بين للذهبين ؟ إنها - فاسفة 
الوضعيين - ترينا العجب المجاي فى كل خطوة من خطواما » وكل مرحلة 
من مراحل سيرها . وهذا فضلاعن أن كل واحد من المذهبين - اثالث 
والرابع اللذين اتا رهما لمزج بينهها ويخرج من هذا الأزيج بمذهب واحد 
بنقصه الأقدام التى يقف عايما » فافتصار الظاهربين على لاعطيات الحسية » 
ون الواقم الذار جى ياج إلىد وى . واعتراف الواقعيين بالو قع الخارجبى» 
زيادة على للعطيات الحسية تاج إلى دليل ١١0)‏ . 
مشكلة الوضعية للنطقية فى حديئها عن الاستقراء والاستنياط : 


إن من الممادىء المهمة فى الوضعية المنطقية » أنها ترى أذالقضايا الإخمارية 
لانعطى يتقينا على الإطلاق بل ونناها لانتمدى كونها احتمالية » وأداتمها 
فى الوصول إلى هذه النتانئج هى الاستةراء» وترفض الاتنياط وما ينتجه 
من نتانج يقينية فى نظر مستعمليه . هذا للبداً اصطدم عشكلة كيرة يثيرها 
« ريشنباخ > وتتعاق بإمكان انطماق الحسكم الاءتهالى على حالة منفردة » 
فلا معنى للتعبير عن احتمال بالنسبة خالة منفر دة على سافن النس ب ااترددية ‏ 


ويتضح هذا عندما ننظر فى هذا لاثال . فلنفرض أن اد أقرياى 
#ربض كرض خطير وساات الطبيب عن احتمال بقاء قريبى حيا . فأجاب.. 
الطبيب أن لأريض لا عوت فى “٠‏ فى الما دن حالات هذا المرض فإن كم 
الطبيب لابفيد لى نا . لأننى أريد أن أسأل ون حالة قريمءى 00 
الطبيب ويتصرف على أساسه فى عمله(5) . 


ا أيعأة الغا ذة للعلمية ص م١٠7‏ . 


1405 سس 


يثير د ريهنباخ » المشكلة » ويحاول الإجابة عنها بما لا يلها . فبمد 
مناقشات وصل إلى نتيحة :مطها عباراته التالية ( إن من الممكن تشبيه من 
يقوم باستدلالات استقرائية بصياد برى شباكه فى جزء مجبول مين البحر 
خبو لايعلم إن كان سيميطاد سما » ولكنه لم أنه إذا أراد أن يصطاد ممكا 
غمايه أن برى شياكه . وأن كل تنبوء استترالى لحو أشبه برمى شبكة فى 
بحر الحوادث الطبيعية فلسنا نعلم إن كنا متقتامن هيدا طلا > ولكنا 
محاول على الأقل » واستخدم فى عاولتنا أفضل الوسائل المتوافرة لنا )١!)‏ 

وعباراته هذه تعطى أننا لابد لنا من أن نمطى أحكاماً عن الطبيمة لنبنى 
عليها مايصدر عذا من تصرفات أو ساوك ولا يصاح لاستخلاص هذه الأ حكام 
إلا الاستقراء . والاستقراء لابعطى سوى تتائج احتمالية فنحن مضطرون 
إذن أن نستخدم الاستقراء» ونكتنى بالنتانم الاحتمالية ونكيف ساوكنا 
على أساسها فبل حلت هذه الإجابة المفكلة ؟ 

ق رألى : أن هذه الإجابة هى تمبير عن المشكلة بعياراتخرى و ليست 
حلا لحاء لآنها لم تبين كيف تفيد هذه النتائج الا<تمالية فى الحالات الغردبة 
وى صميم المشكلة . | 

وفوق ذلك : فإن الحكم أن القضايا الخبر ية احتمالية فقا -- لا:مطى 
قينا على الإطلاق - محكم ,دون دليل كاف » وهو ف الوقت نفسه لوس 
جد.هياً . فأى فرق بين هذا وبين الأحكام الميتافيز يقية التى يعطمها الاستذياط 
الذى نشنع عليه الوضعية المنطقية ؟ . 

ويتصل مهذا مباشرة الحمديث عن الاستنياط الذى أشنع هليه الوضعية 
المنطقية إن «وضوع الاستنباط شغل الوضعيين المنطقيين » ويتحدث عنه 
< الدكتور زى محجيب مخود » بلسان الوضعيين المنطقيين دلى أنه (ستحيل 
وحده أن بنبىء بمجديد عن الوجود وكائنانه )(9). 


(1)الصدر الساببق ص ©؟+؟ 0( نحو فاسفة علدية ص ”” . 


ل ثأ©ه 5 سل 


يقول هذا : ولا يفطن إلى :ناقض وقع فيه مندما قال : ( كيف أعسم 
أن لصاحبى عقلا وراء ساوكه الظاهر؟ الجواب هو نك تعلم ذاك بمملية 
استدلالية تقوم على أساس الهثيل » فكا أن لى سلوكا يش.ه ساوك صاحبى» 
وكا أن ساوى هذا منبعث عن عقل ؛ فلا بد كذلك أن يكون سلوك صاحبى 
متكا عن عقل أبضا 00 1 

والواقم : أن قواه هذا اعتراف بجدوى الاسآنباط » وبأنه يعطى 
جديداً وبازم حينئد التناقض بين هذبن القولين : فأحدهما فين : أن 
الاستنياط استديل أن يعطى جديداً عن الوجود وكائنانه 0 وااثالى فيك 0 


بأن الاستنباط يغيد جديداً . 


ويدين الدكتور « سليمان دنيا » كيف أن النص الثانى يلزم صاحبه 
بالاءتراف ,الاستنياط والموافقة ءلى ها ينتجه ٠ن‏ ٠عرفة‏ فيقول : 
( لقدظن الأمر هناعثيلا فط » ولكنه استنياط أولا وعثيل ثانيا . 
بيان ذلك . ألى لولم أ كن استدلات استدلالا استنراطيا أن لى عقلا خفيا 
ينىءعنه سلوكى الظاهر » لما أمكن أن أقيس حال صاحىى على الى . فمند نا 
هنا مقيس ومقيس ليه . المقيس عليه حالى » والمةيس حال صاحى » فإذا 
امنا له أن حال صاحى عرفت بالمقايسة على حالى » فكيف عرفت حالى » 
21 عرفت أذلى عقلا ؟ عرفت ذلكم صرح هو بالاستدلال بالظاهر 
على النى » الاستدلال بالآثر على المؤثر » الاستدلال بال اوك الذى هو 
مسدب على المقل الذى هو سبب )!20 . 
ولنتحاوز هذا التناقض الظاهر الذى يتمثل فى إنكار أن يذىءالاسةنباط 
بجديد عن الوجود وكائناته مرة » وهرة أخرى فى التصريح عا يلزءه 


() الةف-كبر الفاشنى الإسلامى س د .. سلبان ونيا ص 117 . 


بالاعتراف بالاستنباط و بإعطائه الجديد فى المعرفة الإنسانية . نتحاوز هذا 
التناقض لندخل إلى صمم المشكلة . فنقول : إل الوضعية المنطقية بالرغم 

من إنكارها للاستنياط على النحو الذى ٠‏ مر جلات بالرغم منها الى استمماله 
فثلا: أنكرت المرتافيزيقا عمنى أن 2 ا رار هالا أ #س» 
وأنسكروا فائدة استعمال الاستنباط لاوصول إلى معرفة عن االسكون ومع. 
هذا : فقد حصروا وسائل الممرفة فى الحواس » وحصروا الموجود فى 
المحسوس ونفوا وجود غير ال#سوس ال : هل بمخضع غير المحسوس 
للحس الذى هو وسيلة المعرفة الوحيدة عند الوضعيين » <تى محكموا بأنه 
غير موجود وليس هذا الا استنباطا . لأنه انتةال الى غير ال#هسوس بدون. 
أن يسكون لهواسبم سلطان عليه ؟ . 


ولعاوا الى الاستنياط مرةاخرىعندما قَضوا بعدموجود غير الحم وس. 
بناء على أن عقو طم لاأستطيم أن تصل افيه . 


وهذا ريط بين قضيتين » وجعل إحداهما نتيحة للأخرى - فقد جماوا 
الحسكم بعدم وجود غير المهسوس نتيجة لمدم قدرة امول على الوسول. 
إليه والعقول السليمة لانر بط بين هاتين القضيتين هكذا . لأن عدم جواز 
الربط بدنهما هكذا واضح لا يصح الجدال فيه . ولو ا<تسكم الوضعيون 
إلى حواسهم لرأوا أن العاديين من ااناس لا ستطيءون أن 0 كثيراً 

ا بعض الآشياء المادية و سكا فقط التخصصون فى الملوم التلفة 
بوسائلهم الحاصة . فهل يوز للإنسان العادى أن يقول : : مادمت لاأستطيع 
إدراك هذه الأشياه فبنى غير موجودة . إن هذا غير مقبول لذؤعلهم إذن 
عدم وجود غير ادوس نتيحة لعدم قدرة عقوطم على الوصول إليه 
لا مخضع إلى المواس . بل هو استنياط وياليته استنباط مبنى على دلرل إعا 


هو محسكم ليس غير !! 


ننتقل إلى نقطسة أخرى : وهى أن الوضعية مضطرة إلى الاءتراف. 


اح 66094 سب 


بالاستنباط وإلا ألغت «بمتها وبيان ذلك : أن مهمة الوضعية هى مايل 
عماراتالمهاه التجريبيين كم بينا من قالى - وهو لاء الءلماء لاإستطيءون. 
أن يطبقوا منج التجربة والملاءظة.فى كلثىء بريدون إعطاءه لنا كنتائج 
علبية لكنهم لابد لمم فى مر<لة منمراحل أبحامهم أن استعملوا الاستنياط 
والأمثلة على ذلك كثيرة فمندما يقر العلم : أن باطن. الأرض حار . إبما 
يستنيط ذلك هن نافورات المياه الساخنة ومن اابراكين والزلازل » و<ين. 
يقرر أن كاثنا لهى السكيرباء لا تدركه وإعا ندرك آثاره من اأرارة 
والضوء . وقل هذا فى استنباط أثر القمر «لى الما والجذر وهكذا فى كثير 
من الأمثلة . 


فالوضمية المنطقية إما أن "مترف بالاستنياط الذى يعطى اتاج يعبر 
عنها الملهاء إمبارات محليلبا هو مبمة الوضمية للنطقية . وإلا فلتءترف بأن 
مبمتها 'يست محليل عبارات العلماء » لأن هذه المبارات تعبر عن تانج 
لا مفضع لاخبرة المسية . 


ومن الغروب أن صاحب كتاب « نحو فلسفة عامية » بروىرأى المادبين. 
القدماء فى نشأة اسكون ؛ ويسجل إعدابه .هذا الرأى فيةرر : أن بعض. 
الفلاسفة الأقدمين أدرك أن الكون تكون من عناصر مختلفة كانت 
متفرقة كل منها على حدة » ودبت فبها الحركة إعدذلك » وامتزجت فتمكونته 
الأشياء <تى براها الشخص ويمحكم بصعوبة تفرقها . وتتفرق العناصر تم. 
تتجمع مرة أخرى وتتوالى على الكون دورات هكذا . 


ويصف هزلاء الفلاسفة الأقدهين بأمم كالانبياء ذوو بصاتر تفاذة 
استطاعت أن تصلل إلى صمم الحقيقة الكونية . فوصفوها عثل ما وصفبة. 
به الملم الحديث - والفرق بين. هوٌلاء الفلاسفة وبين العلهناء: المددثهن سس 


حم 56ج مم 


أن الفلاسفة محدثوا بلغة العكيف» ولسكن الملهاء محدثو! باغة التكم 0 


هكذا بدوى رأى لائلاسفة الأقدمين فى نها ة الكون », وهو معحب 
به ومقر لم تصورمم لهذه النشأة ومن تبرير قول الأقدمين هذا ثراه 
يتحدث عن العناصر السكونية للتفرقة قبل مجمعها وعن بدء حركة المناصر 
التى تجمعت بها ومن الواضح أن أحداً لافى المصر الحديث ولافى العصر 
القدم » رأى شيئا من هذا ولا عسكن له أن براه . «الحديث إذن عنغير 
المدسوس وقد رواه وهو مقرله فى الوقت الذى يصف فيه الحديث عن 
غير المدسوس بأنه لو فارغ من المءنى . فياله من تناقض ! وليس هذا 
ذهب . بل إنه يقر بأن البصيرة مكن أن تعطى معرفة يوافق هو عذما 
وهو الذى لا دمترف إِمْيْر الهواس 'كوسيلة للمعرفة فى القضايا الخبرية . اله 
ا من نناقض ١‏ . 

تهافت للدداً الأساسى لاوضعية للنطقية : 

وأَخم :قدى للوضعية للنطقية عا ينقضها من الأساس ويضرما فى 
فى مبدثما الأسامى . فهناك اءخراض قوى وشائع فى نقد الوضعية للنطقية. 
وحذوى هذا الاعتراض : أنه بناء على أن المعرفة الصحيحة فى نظر الوضعية 
المنطقية نوعان فةط وما الرياضة والعلوم الطبيعية . والوضءيون المنطقيون 
فى ذلك أنباع 2 هيوم © فى عمارائه القائلة :( إذا نناوات أبديئا كتابا 
-كاثنا ما كان فى اللاهوت أو ف الميتافزيقا الاسكولاثية مثلا » فلنسأل : 
هل يحتوى على أى :د ليل تجربى يدور حول الواقمة التقائمة فى الوجود ؟ 


(1) أنظر محو فلسفة علمية ص مم . 

)6( وأرجى آذ بلاحط أن النص افدى استتفحت 7 0 
الأتدمين فى نشأة الكون مضطرب وقد تدخلت يغومى الخاص لكي تس 
للمنى ومن أراد أن شين اضط راب النص فير اجع بيان ذلاك ع 
الففسنى الإسلامى لاد كتور سيان إدئيا ص:49١‏ وما بعدها , 


ح ادع 


لاء إذن فاقذف به فى النار لأنه سةحيل أن يكون مشتملا على شىء غير 
سر ودايلة ووم)0©. 

أقول : بناء على حصر الوضعية الماطقية المعرفة الصحيحة فى اعاوم 
التحريبية والرياضة متابءة فى ذلك < هيوم » فإن عيارة « هروم» » 
والعبارات ااتى عر الممرفة فى هذين النوعين من المعرفة فقط »© عبارات 
لاه من العبارات التى ندل على خيرة <سية . ولا هى من العبارات 
المستعدلة فى ارياضة فكيف تكون عندئذ عبارات #يحة ذات معى ؟ 

< والدكتور زى ت#يب مود » تحاول الإجابة عليه مرئين . ٠رة‏ فى 
سنة ١48‏ فى كتاب « خرافة الميتافزيتا » وأخرى فى سنة 1937 فى 
كتاب 3 وجبة نظر © أثناء مناقشاه لاعقاد . فيةرر : أن مثل هذه |اعيارات 
ليست ت#ريبية ولارياضية ولسكنها منطقأو مهيل يستخدم لتحليل اعبارات 
التى يقولها التكاءون واسكائءون ومن حدق السامع أ التمارىء أن يستواق 
من صدق ما إسمعه أويقرؤه : 

و حدر الطرق إلى المعرفة الصحيحة فى طريقين فيةول : ( وليس أماى, 
ألا هذان ااطريقان فى الاحةق من صدة مايقال : طريق مراجعة الاستدلال 
الاستنباشى فى حالة العلوم اارياضية » وطريق مراجعة المشاهدات تاعالم 
الواقع فى حالة العسلوم الطبيمية » ومن أجل ذلك قبات ما يةوله الرياضيون 
وعاءاء الطبيعة9؟) ) . 

وبقال « للدكتور زكى جيب مود > إن التناقضةائم فعلا . فالوضعية 
المنطققية كقول : إن المعرفة الممكنة منحصرة فى قضايا الرياضة » وقضايا 
العلوم التجريدية . وهذه المبارة التى محصر المعرفة الممكنة فى هذبن انوعين 


)0( خرانة الميتافيز يقا ص ©7 . 
١ش‏ (0) المصهر السابق ص 81 : 


اب اا سه 


. من القضايا لابد من أن مكون خاضعة لنفس المداً حتى نكون «عرفة ممكنة 
وإلا كان الإمرار على تطبيق هذا المبداً نكم لا مبرر له و « الدكةور 
زى تجيب #ود > 4>س لهذا » وإستثئى هذه العبارة استثناء تعسفيا » 
ويقول : إنها منطق والمنطق لا مخضم لمثل هذه المقابيس . إن هذا قد 
م له لو أن المنطق الوضعى كان معترفا به من الجبيع » أو هن الغالببة 
العظمى على الأقل . ولسكن الواقع غير ذلك . 

ولوء الدكةتور درى ميت حمود > إلى المنطق ليحتمى به هن ممة 
الثناقض لا يكون يحاً إلا عندما تسكون ممادىء المنطق ثابتة ومتفقا 
عليها من ايع . 

كيف والحال غير ذلك ؟ فإن مبادىء المنطق الوضعى فيست متها 
عليها لأنها ليست وحدهاف الميدان فبناك المانطق البراجانلى وهو أكثر 
مها شيوعاً لآن معظم النظم التربوية أخذت « بنظربة جون دبوى > فى 
التربية . ومن أثم المبادىء التربوية الدبوبة مساحمة الإنسان فى خاق الأقائق 
والميادىء ومها الممادىء المنطقية وايس المنطق الوضمى واأنطق الديوى 
وحدهما فى الميدان . بل لا بزال هناك من يفن عنطق أرسطو وما تفرع 
عليه . المنطق الوضعى إذن ليس سيد الموقف فى الميدان . 

هذا كله سمح لنا بالقول : إن اتناقض قائم فعلاء وأن استئناء 
< الدكتور زى جيب حمود > لاعبارة التى محصرالمعرفة الممكذة فى عبارات 
الرياضة 6 والءلوم التجريدية - على أنها منطق س استثناء تعسنى . وطذا 
.لأ إلى توضيح موقفه بضرب الأمثلة التى يلا تذذى شيعا فى النقاش الفلسنى. 
وأنصار الوضعية المنطقية يحسون بضعف موقفهم بإزاء هذا التناتض . 
ولي سأدل علىهذا منعبارات < وتجشتين > أن ماقد أوردته « فى السكتاب 
من قضايا بدل غلى أن من يغهمنى سيرى فى النهاية أن تلك القضايا ليست 
يذات معنى » وذلك عدن مكون قد صمد غلى سامها » وخطا على درجاتهاء 


31ج لم 


0 م ٠‏ فيجب أن يقذف 00 - إن مدع هذا التعبير - بعد 


أثر الوضمية المنطقية فى العالم الاسلاى 


لقد دارت معركة فلسفية حول وسءلة المعرفة وحدودها» ودخلت 
الوضعية المنطقية كطرف فى هذه المعركة على هذه المعركة على يد الدكةور 
< زى تجرب محمود » ووضم بثقله كله وراء نشرها ٠.‏ وهو يعلن ذفك 
بصضراحة فى كتابه « وجبة نظر » الذى أصدره سنة /51وا فيقول إنه : 
( نشرها ودحمها بكل وسائل النشر والتدعيم )”") . 
ويقول فى هس الكدتاب : ( وقد ليث كائب هذه الصفحات أمدا من 
حيائه طويلا للك نفسه فى زمرة المؤمنين بالعلم الجديد وحده مستغنيا به 
عن كل مورث قدي )20) ٠.‏ 
وقد ألف عدة كتب بروج فها لمذه اافكرة - مثل 2 خرافة 
الميتافزيقا » سنة 19488 و « المنطق الوضمى »> و 2 لو فلسفة عامية» 
سئة 1956 س وهو يقول فى هذا ااسكتاب الأخير : 
( وقد قسمت هذا الكتاب قسمين : فقسم إسطت فى فصوله إمض 
الأسس العامة التى منها تتكون وجبة اانظر الفلسفية ااتى أعتنقبا وأدافم 


. . خرافة اليتافيزيقا ص م"‎ )١( 

وأنظر الصدر السابق ص 5” - ؤو, . 

ووحمة أظر الدكنور زكى تجبب #ودص 789-68 مسكتية الأتجلو 
المممرية سنة 195197 . 


(؟) وحجهة نظر ص 7١‏ . 
أي المصدر السا بق المقدمة ص ه. 


5ج سد 


عنها لد 5 

هكذا يتين لنا : كيف أن الدكةور « زى مهنب مود » وضع يثقله 
ما يقرب من ربم قرف وراء نشر فكرة الوضعية المنطقية ..فلقد درست 
الكتب الثلاثة السابقة فى الجامعة عصر ٠‏ فضلا عن مقالاته السكثيرة فى 
الجرائد والجلات <تى لقد وصل الأمر إلى أن احتات هذه الف.كرة كثيرا 
من صفحات الجرائد واللات بصورة أقلقت لءض الباءثين » وجمات. 
أحدمم - وهو الدكتور « فوؤاد زكريا » - يعبر دن قلقه إقوله فى سياق 
المقامة التى وضمها لترجة كتاب « نشأة الفلسفة ااعامية » . 


) أستطوع أن أعد ترجتى لهذا الكتاب عملا مي ااتوقيت »فا لكتاب. 
لعرض وجبة نظر فيلس.وف من أ كبر ممثلى المذهب الوضعى الماعاتى دأو 
التجربى المنطق كا يفضل هو ذاته أن لسميه » » وذلك فى وقت شغلت 
فيه للمركة الدائوة بين أنصار هذا المذهب وخصومه صفحات غير قايلة من 
من جلاتنا الثقافية بل من جرائدنا اليومية أحيانا . ولا أستطيع أن أزعم 
أنى كنت طرفا فى هذه للعركة » غير أنى عندما أحسست ألها ا مخذت 
أبعاداً أضخم ما ينبغى » وشاما كثير من سوء الهوم وإلتواء التفسير » 
حاوات أن أعبر عن شعورى إزاءها فى مقال وصفتها فيه يأمها د معركة 
الملل » « جريدة الجهورية 4 نوفير سنة 1955 ©57) 


وإذا كان < الدكتور زى يجيب #وذ > قد وضع بثقله وراء نفس 
فسكرة الوضعية المنطقية واستطاع أن مجمل لبا معان هاما فى وسائل 
الإءلام الختافة من كتب وعلات وجرائد وإذاعة . فما هى الأفكار التى 
افتنع ها ورددها فملا ؟ لقد س.ق أن أوردنا مقتطفات من كلاءه تفيد 


(1) للصدر السابق المقدمة صى . 
)0( نهأة ة الفلسفة اأعامية ص © . 


> ةع جه 


أنه حاول نشر هذه الأفكار بكل مايستطيم وأوردنا عبارثه التى تفرد أنه 
قسم كتاي « نحو فلسفة علمية © إلى قسمين »ونه يعتنق كل ماجاء فى 
القسم الأول ويدافع عنه . 

وأقول . إن «اجاء فى القسم الأول هن ع كاتاي «١‏ لحو فاسفة عفية » 
هو بسط وتنظيم وكيز لما جاء فى كمتاب < خر افة الممتافيزيةا »> » وزيادة 
لأمحاث لم نكن موجودةفيه . ومن بقراً الوضعية المنطقية كاعرذناها هن 
قبل برى كثيرا من مواضع الاتفاق بين الكتابين . يا توضح ذلك الإشارات 
إلى المراجع فى البواءش وليس هذا -فسب بل إن الاشارات إلى المراجم 
تفيد أن الدكتور « زى تجبب محمود » يتفق فى كثير من أفسكاره مع 
« ريشنباخ » فى كتابه « نشأة الفاسفة العلمية » ولا يقتصر هذا الاتفاق 
على بعض الخطوط العامة بل يتعدى إلى كثير من ااتفاصيل . 

و لى أن أقو ل: إنى بعد عرضى لفكرة الوضعية المنطقية بثشىء هن 
التفصيل إن على القارىء أن براجعها ويعتبرها هى الأفسكار التى روج لبا 
فى مصر فى الجامعة وفى الصحافة وفى أجهزة الإعلام الختافة ولكنى 
سأ سلط الضوه بتركيز على بعض الآفكار الأساسية بصورة مختهمرة ولن 
أشير إلى المراجع مرة أخرى . 

إن الوضعية المنطقية تريد لاملسفة أن تشبه العمس لم فى دقة استخدام 
الألفاظ والعبارات : محيث يجبىء استعمال الألفاظ والعياراتمطابقا الواة 
المشاهد » بحيث لا ند عكلمة بغير مسمى يمكن تعقبه بالحواس . ولشبه 
العم أيضأ فىحصر محثها فى مشكلات جزئية محددة . وتقنع بذاك » ولامحاول 
البحث ف مبداً يفم السكونكله لآن هذه المحاولة تبدو مستحيلة النتائج فى 
نظر الوضعية المنطقية . 

وهبمة الفلسفة عند أ نصارالوضعيةالمنطةية هى لول ااعبارات و الآ لفاظ 
من حيث ‏ بنانها المنطتى العام لا من حيث طرائق استخدامها فى لنة إعينها . 

+٠.‏ - الفكر المادى 


- ا م 


والوضعية المنطقية تحدد مبمة افلشفة بأنها يندغى أن تسكون ليلا 
صرفا لقضايا العم بصفة خاصة . لكى أسابر العلل فى قضاياه » وتفيد ى 
قو ضيح غوامض تلك القضايا » ولا تنتعرض لاغري فى مجاهل الغيب ألى 
على حد تعبير < الدكتور زكى تجرب محمود > . 


وندرس الوضعية المنطقية العيارات على اعتبار أنها تتسكون من كليات 
غتدرس الكلات أولا وتقسمبا إلى أراعة أنواع . 

النوع الأول : وهو أسماء الأعلام . ولا يكون لطامعنى إلا إذا دل 
الواحد منها على مسمى جز واحد موجود فى الخارج وف حالة معينة هن 
حالانه محدودة بالزمان والمكان . وعكن الإشارة إليه باسم الإشارة 


. يم‎ ٠. 
ههدا>»او2 هده»6».‎ 


والنوع الثانى : وهو الأسماء الكلية . مثل إنسان » وك لكلمة من هذه 
التكلمات تلخيص لجموءة وصفية وتعتبر رمزاً ناقصاً . لأنها لاندل بذاتها 
على ضرورة أن يكون طا مسمى خارجى وهى عبارة وصفية بأسرها » 
ولا يكون طا معنىكامل إلا إذا وجد فرد محسوس تتحسد فيه هذه 
الأوصاف . والسكامات الرئيسية فى الميتافيزيقا من قميل تلك الرهوز التى 
تدل على مموعة من الصفات - وليست هن قبل الأسماء الدالة على أفراد 
جزئية يشار إليه يةولنا « هذا » - مثل المطلق والروح والنفس واأوهر 
والثىء فى ذاته . 

وستظل هذه الكلماتكالأثواب |اللعلقة لا د من يلبسبا . لآنها 
لاندل على شىه يمسكن إدراكه بالمس على اعتبار أن الكامات الوضعية 
لايكون لا ممنى كامل إلا إذا كان أحد الآفراد التى تدل عليه مما يمسكن 
إدرا كه بالحواس . والكذات الميتافيزيقية ااسابقة ستظل أوصافاً دالة على 
غير موجود بالفعل أو بالإمكان . 


-- 4117 - 


والنوع الغثالث : وهو ما يسحى بالكلات المنطقية؛ مثل «أو »ود« إذا» 
و < وليس © وهذه الكلهات هى التى مخلم على الجمل معانيها . لأنها هى 
التى تحدد العلافات بين أطرافها بالرغم من أنها ليس لامعنى عندما لانكون 
فى جملة. 

والنوع الرابع : وهو !لكامات التى تدل على قرمة أخلاقية أو جالية . 
بوهى تمبر عن الفعال شخصى ولا تشير إلى كائن خارجى حال من الأحوال 
والآ<كام الأخلاقية نسبية » وليست مطلةة » وليس ها معنى على الإطلاق. 
اللا ليست من قميل أسماء الأءلام » ولا من قبيل الأسماء االكلية التى :دل 
الواحدة منها على تموعة وصفية قد كتحةق عناصرها فىشثىه بذاته من أشياء 
العالم الحارجى » وايست هى من قبيل السكامات المنطقية - اتى تربط 
أجزاء الجملة لتحمل منْها وحدة . 

وبعد محديد الكاءات التى طا معنى يأنى دور العبارات أو الجمل التى 
تقيلوا الوضعية المنطقية على أنها عبارات ذوات معان » والجملة ذات المعنى 
لابد وأن تنكون ه نكلمات ذوات معان على النحو الذى سبق . ويجب 
أن يكون ف الجملة رابطة “ربط بين أجِزائما مما يجملرا رمزا واحدا له من 
الخصائص ماليس لفرداته . وئنةقسم هذه الجمل أو القضايا إلى قسمين : 
قسم ذرورى الصدق ويةيى ومعرفة ذلك الصدق قبلية وهو قضايا المنطق 
واارياضة » وقسم ضرورى الصدق أو اليقين ومعرفة صدقه أو كذبة بمدية 
وهو اتمضايا الخبرية التى نتحدث عن الءالم الحارجى » والقضايا ااتى مخير عن 
العالم الحارجى بخبر ما بالرغم من أنها عبارات ذات معنى . إلا أن صدقها 
أو كذما احمالى فقط . 

والمعرفة الاخهالية هى السد.ل الوحيد الذى تدى عليهتصرفاتنا . لآئنا 
لا غلك غير هذه النتائج الاحتمالية . لأن اليقين فى القضايا ااتى مخبر عن العالح 
الخارجى ليس له وجود على الإطلاق . 


ومن هنا يتضح : أن هذه الكلفات التى لا تند فى دلاللها إلى 
المحسوس » والتقضايا غير المنطقية أو الرياضية أوااتى نتحد ثدن اامالمالحارحى. 
حك ويمكن مراجءنها على العالم المدسوس - هى موتافيزيةا مرفوضة فى اظل 
الوضعية المنطفية . 

ومن هنا: تعتبر الوضعية المنطقية كلام الميتافيزيقا أو الفلسغة التأملية» 
أو ما يدور مدارها من أنواع اتفسكي ركلامافارفا من المعنى لايو زالبحث 
فيه » واختلاف الرأى حوله . وجب أن لا يستبتى فى دائرة البحث إلا 
العلوم الطبيعية والرياضية ٠‏ والميتافيزيقا المرفوضة هى كل مالا »#س فملا 
أو إمكانا . 

وبرى < الدكتور زكى جيب #ود » أن البحث فى الوجود المجرد هو 
البحث فى اللاهوت . لآن الاحث فى الوجود الّرد دلى هذا ااندو هى 
موضوع الميتافيزيقاما براه أرسطو . 

والكاتب يستعم لكلمة المطلق بدلا من السكلمة الدينية « الله » ويرى5 
أن السئرال عن المطلق سال لامعنى له . لأنهلكى تكو العبارة ذات معنى. 
ينبئى أن تدل عب ىكائن محدد يالزمان والمسكان . والمطلق ليس كذيك . 
فالؤال عنه عبث . لآن هذا المطاق لاعكن الودو ل إلى معرغته.فالعيارات: 
التى تعبر عنه هن عبارات فارغة من المعنى و بذا تكو نميتافيزيقاهرفوضة.: 

وتعد الوضعية المنطقية ااعبارات التى ندل على أحكام أخلاقية عبارات. 
فارغة من المعنى ‏ وبذا كون ميتافيزيقا مرفوضة أيضاً لأنها لائدل. 
على شىء يمكن مراجعتة ععلى الخبرة المسية . ويعد منالم.تافيزيقا المرفوضة 
- إلى جاتب اللاهوت و.ايتصل به من #والوجود الجردوالمط'ق؛وااروح» 
وخاود النفس والقيم ب الأبحاث ااتى تدور حول بعض المشكلات واسكاءات 
الفسفية مثل < الكلءات الكلية » و 2 الإدراك المسى » و <الأوهر ف 
الغىء فى ذاته > . وترى الوضعية المنطقية أن الأ فى ذاته ليس كثنة 


سد اناك وه 


عوضوعيا خارجيا . بل هو عبارة ون علافة بين الاعتقاد من جبة ٠‏ وبين 
الآمر الواقمى المعتقد فيه من جوة أخرى . 

والاعتةاد المق . هو ماله طرف خارجى لشير إليه » والاعتقاد الماءطل 
.هو ماليس له طرف خارجى يشير إليه . 

بعد هذا العرض الذى أَلتى ضوءا على بعض الأفكار التى روج لما فى 
مص ياسم الوضعية المنطقية على لسان « الدكتور زى مجيب تود > أعود 
فأُقول إن الوضعية المنطققية يا ورضها شغلت حيزا كبيرا من الصفحات التى 

كتها بعش اا-كتاب سواء فى تأييدها أو فى محاولة ردها و بيان تهافنها . 

و« الدكتور زكى مهيب #ود» نفسه دمدها معركة رئيسية منالمعارك 
الفلسفية التى شغلت الباحثين فى منصر وكذلاك يعرضها باختصار عا لابمخرج 
.هن تصويرنا 1 

ويعد من معارض با « العقاد » و « يوسف كرم »> ويعترها جدرين 
بالنقاش كاأنداد له . ويعد من معارضى الوضعية المنطقية « الدكتور 
عثمان أمين »> ولكنه يؤر أن لا يدخل معه فى مناقشة . 

وبعد أيضا من معارذى الوضعية المنطقية « الدكتور مد الهى >فيما 

كتبه عنها فى كتاب « الفسكر الإسلاى الحديث وصاته بالاستمار الذربى > 
ويقف معه وقفة هامة . وأمينها ترجم إلى أنكتابه د وجبة نظر » الذى 
وقف فيه هذه الوقفة صدر سنة 14517 . كا سيق أن قلنا . قد سيقه كتاي 
خرافة الميتافيزيةا » 2 الدكتور زى تجيب ود م اثلاه داب الفكر 
الإسلاى الحديت وصاته بالاستعهار الغربى ولادكتو ر الهبى 6 عقب فيه 
على كستاب « خرافة الممتافيزيقا » ثم كتاب د محو فلسفة علمية » عرض 
فيه < الدكستور زى بوب حمود » الوضعية المنطقية بطريقة أ كثر تنظيما 
وتوسعا» ثم كتابٍ 3 وجبة نظر» هذا وقرر: أنه عدل فيه بعض أفكاره . 





(9) أنظر وجهة نظر ص 7858-87 


حا ء/اع عب 


من هنا تأنى أحمية المناقشة التى دارت بينه وبين « الدكتور اللبى »> 
فلنقف محن وقفة بين اارجلين . 


بين الدكتوو هد البهى والدكتور رك مهيب مود : 

برى < الدكتور البهى > أن مجموعة من السكتايٍرددت الفسكر الذربى. 
فى معر منذ بداية القرن العشس بن » وياليتها م منه - مثل علوم" 
الطريعة واارياضة - ولكنها رددت أفكار المستشرقين بإزاء الإسلام » 
والمسكر المادى كا ساد فى الغرب فى القرذ التاسع عشي » رددت الفكر انادى. 
ترديدا مشوها(0" , 

ويتخذ كتانب دخر افة الميتافيزيقا نادك.:تو 5 رق مين >هود» مثالا 
لهذا النوع من ترديد اغسكر المادى الغربى فى معسر . ويرى أن السكدتاب. 
جعل فايته هى : إثمات أن العبارات الميتافيزيقية خالية من المعنى. واميةافر يق 
المرفوضة فى الكتابي هى كل مالا يقم بحت الس فعلا أو إمكانا . 

وبرى أن اسكتاب 1 بسةأن العقائد الدينية من الميتافيزيقا المرفوضة ٠‏ 
وقول الدكتور اايهبى : إن الكتاب لم سةثن اأقائق الدينية ولو فى سطر. 
واحد من الكتاب قول صحيح . 

وهنا يأنى مظهر التشويه فى النقل . فإن « أوكام » فرق بين صنعة 
الإنسان وبين الحقائق الدبنية . وبذا أزال اللدس » وصان لادين قدسيته » 
وبين لقارئه أنه نقصد بالميتافيزيقا ااتى يناقشها صنهة الإنسان العقلية دوق. 
الدن وحقائقه . وك ذلك عندما استعمل الكتاب كلمةميتافيزيقا . لم يفرقه 
بين عبارات الأنواع والأجناس ٠ن‏ جانب ء وعبارات الأعلام الشخصية 
من جانب آخر . 

وإغلاق الكتاب الأمر بدون صحديد هكذا بتيح لقارى أن يقول * 


(1) أنظا_الفسكر الإسلادى 'الحديث وصلته بالإستعبار الغربىد, الببنى ص 8:1 


الاج سس 


إن كل مالاحس هو ميتافيزيقا مرفوضةفى ظرالكتاب ومنهالله.واستنتاج 
الدكتور الهى هذا استنتاج سميح . 

وهناك مظبر آخر للتشوبه فى نقل الفسكر الغربى إلى العام الإسلااى 
وهو أن كتاي خرافة لليتافيزيقا كثيراً ماب تعمل كامة للنطق مطلقة مما 
يفيد أن المنطق برفض الميتافيزيتا . ولم يحدد المنطق بأنه المنعاق الوضعى 
الذى يدءو إليه » وهذا مداخو من مصادر الإجام ق السكدتاب 5 

م يقول الدكتور الهى : ( إن منطق السكتاب ف التعمية وعدمالتفرقة 
أولا : بين عمارات الآ نواع والأجناس من جا نب ؛وعباراتلأعلام'اشخصية 
والأفراد من جانب آخر . 

وثانيا . بين الحقائق الدبنية والحقائق الميتافيزيقية » ا صنع أرباب 
المذهب الإعى ؛ #مل من السول أمحديد هذه « الكلمة المتداولة» فىكثرة 
ح والتى ظن الناس منذ مدة طوبلة أن طاقيمة كبيرة وهى زيف لاقيمة ها 
فى التعامل » لوتذبه الناس إلى ذلك بأنها « الله » فلفظ الله افظ فارغ ولا 
مداول له وهو خرافة !! . قصد التعمية هنا وتشهاهل افرقة ااتى التزمها 
أداب «المذهب الإسمى » كا رأينا لاتدل سب على قلة إدراكاللغة العلمية» 
بل ندل أيضاً على أن البتر فى الثمل عن اغير يكاد يكون صفة من صفاته 
التجديد فى الفكر الإسلاى الحديث عند هؤلاء المرددين 0 1 

ولنترك سمة البتر التى ومم بها الدكتور الهى الدكةتور زكى جيه 
مود لنقول : إن ما عرضه الدكتور الى يكنى لاستنتاج النتيجة القىه 
استنتحها وهى أن الكتاب يقصد التعمية وهو ف الواقع .هدف إلى إنكار 
الادبن والخقائق الدينية . وأرى أن الدكتور الهى ليس فو حاجة إلىالاستنتاج 
فإن الدكتور زى ميب محدود إشير إلى أن البحث فى الوجود الجرد هو 


. الصدر السابق ص 5م78‎ )١( 


الاج لم 


محث ف اللاهوت وهو ميتافيزيةا فى نظر أرسطوويعتير #ثا فى الموتافيزيقا 
المرفوضة . وؤستعمل كلمة المطلق بدلا من الكلمة الدينية «الله» » وبرى 
أن السؤال عن المطاق سئؤال لامءى له . لآنهلن توجد عليه إجابة فى غبارة 
ذات معنى على أساس أنه لى تكون العبارة ذات معنى ينرذى أن ندل على 
كائن محدد باازمان والمكان » والمطاق ليس كذيك(١).‏ 

أليست هذه إشارة قرببة من التصريح . أن لفظ الجلالة « الله » يمتبر 


من الميتافوزيقا المرفوضة ؟'؟) ! 


وغنتقل إلى ما كتبه الدكتور زى تجيب مود فى كتاب وجبة نظر 
جازاء الدكتور المهى . 

لنتجاوز ما امهم به الدكدتور زى ميب محمود الدكتور اليهى من أنه 
يستطع التفربق بين وضمءية 2« أوويت كرك © والوضعية المنطقية . لآنه 
لهام غير ديح ول برد فيما كتبه الدكتور الهى ما يفيد أنه مخلط بينهماء 
بل إنه استعمل عدارة المنطق الوضعى - وهى عنوان كتاب الدكتور 
زكى جيب مود - ممايدل على أنه يعرف أبحاث الوضعية المنطقية . 


ولنتجاوز أيضا ما قاله عن الدكتور الى - من أنه ليس مؤهلا 
للمناقغة الفلسفية فإن هذا سبب لاباءق . ولنتجاوزكذاك التهمة الموجبة 
من الدكتور المهى إلى الدكتور زكى ميب محمود وهى همة الب فالنقل. 
ولديداً ف عم المشكلة وهى : أن الدكدتور كن غ#يب حمود بنكر على 
الدكتور الهى أن يستنتج من عنوان كستاب « خرافة الميتافازيةا » أن 


ادن خرافة 6 وأن الس دحج معن نص من نصوص خرافة الميتافيزيقا أن لفظ 


)١١(‏ انظر بهذا الصدد ما كثيناه حت عنوان |ايتافيزيقا المرفوضة فى نظر 
)١(‏ أنظر الفحكر الإسلامى الث رصلته بالإستعبار الذربى ٠257-9007‏ 


1 للم 


شارغ من الممنى وهو من الميتافيزيقا الحمرفوضة لآن اانص تعمل مئات 
السكلمات ول ستعمل لفظ الطلالة . 

وأقو ل : لقد بينت فيما قبل أن عدم التحديد و حده كاف لكى يستنتج 
الدكتور الهى هذا الاستنتاج . وأن الأمى لايقف عند عدم التحديد . 
بل بتعدا» إلى أن يشير الدكستور زكى جيب محمود با يقرب من التصريح 
فى كتابيه ‏ خرافة الميتافيزيةا » وو فلسفة علهية - إلى أنه يعد من 
الميتافيزيةا المرفوة الأبحاث فى الوجود ارد واللاهوت والمطلق الى 
الستممل بدلا من « الله > فى لغة الفلاسفة . 

وهل يوز لاد ك-تور زكى جيب محمود بمد ذلك أن يقول : 

( ونترك هذه الوقفة الانفءالية التى ‏ محسن صاحها فبم ما يتصدى 
لنقده وبالتالى لم يحسن النقد المنهى النزيه » وا كثنى بإلقاء خطبة وجدانية 
يلبج فيها مخوفه على الإسلام من طائفة مفكرة سات" أسلم » ثماستخدمت 
واجها الإسلاى فى التفسكير » وأحبت وطنها ما أحب » ثم رأت أن توئقع 
عداركرا المقلية إلى منزلة أراد المستعمرون احتكارها لأنفسهم )(20 . 

كيف يدعى من أنكر كل مالا يحس أنه مسل » وأله استعمل واجبه 
الإسلاى فى التفسكير وأحب وطنه كا بحيه المساهون ؟ 


إن الإسلام يفرض على ال-لم أن يمن بالغيب فيما يتعلق بذات الله 
وصفاته ؛ وأن واجب الملم فى التفسكير العقلى هو أن ستعملء3لهللوصول 
إلى الله ثم يفرق بين نوعين من أنواع المعرفة . نوع لامجبدى فيه الأواس 
نفما -- وهو ماوراة الطبيعة وهو حق يقينى - ونوع آخر لايصاح له إلا 
استعمال الحواس إلى جانب العقل وهو علوم الطبيعة ٠‏ وواجب الم أن 
عارس التفكير مهتديا مبدى الدين الذى يلزم المسلم بأن يستعمل.عقله كل 


. 87 وجهة نظرا ص‎ )١( 


- 07 لم 


ملكا ة. وكيف يدعى أنه محب الوطن من «ريد أن جرد «واطنيه من سدبه 
قونهم الآ كبر وهو الدين ويستموض عنه بفلسفات الغرب ومها الوضعية 
المنطقية ؟ 

ليس هو القائل ( وقد لد ث كانتب هذه الصفحات أمداً من حياتهطويلا 
سلك نفسه فى زصرة امو منين بالعم الجديد ووه يا به عن كل. 
موروث قديم ١)‏ 

إن هذه العيارة تفيد أن برفض الماضى كله . وماضى الماهين يتمثل 
بعبة أساسية فى دينهم الذى م صبغ ثقافتهم كلها بصسغة أضفت على المسامين 
صفات عظيمة . كانت معبدر قوعم وعظمهم ٠و‏ مبط المسلهونؤمستوى 
أخلاقيم وقوهم إلا بعد أن توكوا ماضمهم ا متمثل فى دنهم . إها بتحريف 
الدن وفبءه فبما غير #يج فى أيامهم الأخيرة ‏ وإما يتخليوم عه فى الغقرث 
العشر بن واستبداله بفاسفات الغرب 0 الإنمانية فى :وجيه الإنمان 
فى العالح الإسلاى . 


أفول: إن الدكتور زكى جيب محمود لث أمداً طويلا من حيانه على 
حد قوله رفض الماضى الموروث كله 6 وفدشمدل به به العلم الجديد 6 ويعتقك 
أنه وده هو الكفيل بالتقدم فى الشرق . 
وللسكنه تذاول الما لة بطريقة أخرى ف كتاب 2 وجبة اظار ٠.6‏ عند ما 
محداث عن متهومات ااشخصية العربية الجديدة التى شذلت الباحئين وكان فى 
الققرن العشر بن . وقرر أن المقكرين انقسدوا مبذا اصدد إلى ثلاثة أقمام . 
عسك بالماضى وحيده ورفض العلم الجديد كاه ٠‏ وتام فرح باأعلم 
0 فرح الأطفال كل جديد وعسك به وى كل ماعذاه وكآان ق 


(١)الصدر‏ السابق ص و7 - م". 
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ذلك الحين الدين طبعا . وقد كان الدكتور < زكى جيب محمود > نفسه من. 
هذا اافريق . 

وقسم ثالث رأى أن مةومات الشخصية المربية لاا تستذنى عن ماضيها 
ولاعن العم الحديث . 

بعد أن بمين هذا يقرر ؛ أنه غير وجبة نظره فى هذا اللكتاب : فبعف 
أن كان إستذنى بالعلم الحديث عن كل موروث قديم أصبح يرى أن العم 
وحده لايصلح الك تتميز به شخصية الفرد ولا شخصية اهتمع ِ لأنه مام 
مشترك بين الوم -أفرادا ومجتمءات - ولابد لاتمييز من خصائ ص أخرى. 

عذه الصائص لانستمد إلا من أساوب الياة وموازن التقويم التىى 
تعد مقابيس يقاس علها مدى أحمية الأشياء أو نبل الأفكار . 

ولابد هذه الأساليب وتلك المقايس من أن تسكوق طا دغة الدوام 
النسى . فلابد إذن ان تسكون مأخوذة من الماضى . وبذا سكن ربط حاضصر 
الآمة بماضبها )١‏ . 

ثم يقول : ( على أننى إذ أر ى ضرورة اجتماع العم المغترك والقم الخاصة 
الموروثة فى مركب واحد » منه ت:تكون الشخصية العربية الجديدة » لاأندنى. 
أن العم ليس هو اقيم فالأول موضوعى » والثانية ذائية » دونأن كون. 
موضوعية الأول 'ذرا له » ولا ذائية الثاية مسيئة طسا ء واست أنوى. 
الإفاضة فى هذه التفرقة . بل إلى لم أذ كر ءنها شيئا فى هذا الكتاي » 
وكفانى ماقلته عنها ومالقيته بسدبها)() . 

وبلاحظ على هذا : أنه ءندما قال مجمل الماغى الموروث ٠3وماً‏ من 
٠3ومات‏ الشخصية العربية . نبه على أنه بارفم من هذا يجب أن يكون 


. أنظر المصهر السا بق المقدمة ص «» و‎ )١( 
: المصهر السابق المقدمة صو‎ (0 


الا م 


واضحا فى الآذهان أن قيم الماضى هى أمور ذائية » وأ إلى أنه محتفظ 
برأيه فى التفرقة بين الذاى والموشوعى . وهعلوم أن رأيه فى هذه التفرقة 
قم على أساس أن الكلمات أو العبارات التى تتحدث عن قيمة من اليم هى 
عبارات من النوع الذانى » وهى فارفة من المءنى . وبلاحظ . أنه عندما 
محدث عن الثبات الذى ينبغى أن تنصف به القيم محدث عن الدوام النسبى . 

وإذا كان ذلك ككذنك ألاعسكن التساولعنالدافع الذى دفعه إلى تغيير 
موقفه والاعتراف لاثراث يشىء من الأحمية فى تقوم ااشخصية العربية 
المديثة بالرغم من أن ذلك لابتلاءم مع خطه الفسكرى العام س ؟ . 

أرى إجابة على هذا التساؤل : أنه أعلن هذا الرأى فى وقت علافيه 
الصياح بشعار القومية العربية وشاءت فيه موجة من البحث عن 
< إ.ديولوجية » هذه اومية العربية تجمل طا شخصية متميزة ءن غيرها 
من التقوميات الأخرى . وأدلى الدكائب بداوه فى هذا بين الدلاء» ورأى 
أن لا يكون إلا بحعل الثراث الماضى مقوما من هقومات الشخصية العربية 
على و يخرج عن منهج السكاتب العام الذى يرفض الدين وتم على وجه 
العدوم 6 على أساس أن ذلك من للافوزيةا المرفوضة . 

وبدل على هذا ماكتبه فى العربى سنة 19104 نحت عنوان « لأظة مع 
اللاضى »> يعالج فيه فسكرة اتصال الماضى بالحاضر ويبداً المقال بقوله : 

( إعاقى لايحد بضرورة أن ينسكب ماضينا فىحاضرنا انسكابا لايعرقل 
عير نا » بل بجىء قوة محركة دافعة “زيد من عجلة السير . وذلك لأن تراث 
للاغى منه مايعرقل ومنه ٠١‏ محرك ويدفع ) ١‏ 

هكذا يقبل من الثراث بغضه و برفض بعضه الآخر . يقبل مالا يعرقل 
لأسيرة الحضاربة بل بدفعما إلى الأمام و برفض مايعرقلبا . 





(1) الءرنى ؛) س ول ء العدد “1# ء غبرابر 194074 ( عجة شهرءة ©» . 


سس #با//ا ج سه 


فما هو البعض الذى يقبله هن التراث على أنه دافم لاحضارة إلى الأمام؟ 
وما هو البعض الى برفضه على أنه معرقل أسيرة الحضارة ؟ . 

وبقف الكاتب لحظة مع عبارة لآلى الملاء ثقول : أبكت تلك الخامة 
أم غنت ..٠‏ ؟2 ليرى أن الجامة إنما أرسلت صوئا » وحقائق الأشياء 
كا هى واقعة لا تفرق بين 2 وح البا ى > وه ترثم الشادى » فالنوح والترثم 
كلاهما ه صوت »6 »كلاهما اهتزازات فى الطواءء كلاهما يتماع قى حدوثه 
وفى مساره 'ةوانين #ددة معاومة عند عل الصوت فى الفزياه » وما الذى. 
جمل هذا الصوت نو<ا أو ذلك الصوت رع فذلك هو الإنسان ؟2 صوت. 
البشير » شميه بوت النعى» عند الحقيقة للوضوعية الهارجية ااتى لانميث. 
مها وتحرفها أهواء البشر 5 

والفرق بعيد بعد السماء السابعة عن الآرض السابمة » بين نظرة ”لقط. 
الواقع ما وقم » ونظرة أخرى تادى هذا الواقم فتسذكه فى رغبات الإذسان. 
فيصبح منه ماهو حيرب له وماهو كريه » ماهو خير وماهو شر »© و<قائق. 
الدنيا بربئة كل البراءة من اغأير والشر والحب والسكراهية . .. 

وماذا ةص العربى المعاصر أ كثر مما ينتقصه من مثل هذه اقدرة على 
التفرقة بين حقائق الدنيا الواقءعة من جبة ٠.‏ وبين انطباعاته هو بلك الأقائق 
من جبة أخرى ؟ . 

وليس العيب فى أن يكون للإنسان أهواؤه بالنسبة لما يصادفه فى. 
الأشياء » فيحب ما حب . ويسكره ما يسكره. ولكن العيب كل العيب هي 
أن مخلط بين الجانبين . ذلك الخلط الذى مجيز لنا أن نتحدث أن أو هامنة 
وأحلامنا ثم نظن أننا إعا نتحدث عن أهور الواقع. 

تقد عشت مع أَبى العلاء هذه الاحظة الى قسيطار فمها النظرة الحايدة إلى 
الدنيا وأحدائها من حولى » النظرة الثى تطرح من ح. اها الفوارق الذائية - 
بين النوح, وااترتم » بين الغناء وااكاء » بين صوت ابشير ودوت انى. 


ةع عسل 


فَكدك فى تلك اللحظة مثلا مجسدا لاصلة الثقافية حين تربط للعاصرين 
بالسالفين وهكذا - فما أظن ‏ عهبىء تللك الصلة بتراثنا نابضة بالحياة 
ليه عرد لهو لاد_كاد متداوز عدود الشماة نا 


ويعلن إعحابه بالفاسفة الأوروبية المديثة اتى ترق دن النظرة 
اودري 6 والنظرة الذانية لله شياء ورى أن النظرة اامحمية لله شياء ااتى 
نهنم يأحجام الأشياء وحركتها » هى التى جب أن محوز اعتيارنا . وأما النظرة 
الذائية فيجب أن نرفضها رفضا بائا وبذا يكون السئؤال عن بكاء الخامة أو 
شدوهاسؤالا لامءنى له . لأن الإجابة عليه مرئيطة محالة السامع الانفعالية. 
إذاكان سعيدا ظنها تى » و إن كان حزينا ظنها تبكى . ثم يقول : 

( ولنوسع من البكاء والغناء » من نوج الباكى وثرنم الشادى من دوت 
البشير وصوت الذعى » انوسع هذا الجال الضيق كى مجعلها تفرقة بين امير 
وااشر إصدفة أعم وأشدمل )؛فزى اانتيحة واحدة ف الحالتين 0 العام الواقع 
لايعرف خيرا ولاشرا . إما هو نت وهو أنا وثمغيرنا من البشر الذين 
يصون أهواءهم على وقائع ذلك العالم فيفشمونيا د أو هامهم خيرا هنا 
وشرا هناك )2 : 

ويقول بعد أن يميد إلى الأذهان موةف ألى الملاء ءن صوت الخامة 
عرة أخرى إن الفرق بين الم السدوده الخير والفضيلة .وطالم لوده اشر 
واارذيلة هو فرق كان فى ففوس البشر وكائن فى رغباتهم وآمالهم » هو فرق 
يلحظه الناس تحسب مامد وذ الموائقأولا مجدونها ىطريق محقيق أهدافيم» 
أما الواقع نفسه فسوف يظل واقعا إلى أن يغيره واقع آخر ال" 

( وهكذا فاو حصرنا النظرف الب وااكراهية من حيث هما حالتان 





)0 امصدر السابق ص وماس ." . ْ 
(؟)المصدر السابق ص ٠م‏ (*) اأصدر قسابق ص 9. 


ااا 


شعوريتان كان القرق الذى ثراه بينهما فرقا مضمون وجداى ؛ مما يتصل 
بالذات ولاشأن للعالم الطبيعى الواقعى به . . » إنالنظرة العلمية لأوضوءية 
النانجة هى لك ااتى لاعزج بين < الواقعة » وبينمايشعر به الإنسان وهاء 
وعثلى هذه النظرة الناضجة نظر أ بوااعلاء فإذا هو يقرر أن لاجدوى - من 
حيث غير الواقم ‏ من أن ينوح باك أو أن يترتم شاد ؛ وإذا هو بقررأن 
لافرق من حيث تير الواقع ح بين أن يسكون الصوت للسموع بكاما أم 
غناءا » وإذا هو أخيرايةرر الشبه التام ‏ من حيث القدرة أو المجزاعن 
نغيير الواقم - بين صوت اانعى وصوت البشير ٠‏ 

هى -ظة ءشاها مم للاذى » فإذا هذا الماضى منسكب فى حاضرى 
افسكابا هدم حواجز الزمن بيى وبين الساف وه كذا - فىظى - يتحقق 
الربط للنشود فى ثقافتنا بين عصرية وتراث ) '2. 

بعد هذا الذى أوردته مما كتبه الدكتور 5 نجيب #ود فى «'امرنى »> 
سنة 19174 أستطيع أن أقول : إنه لا بزال محتفظ يخطة العلل الذى يفرق 

فيه بين الذابى وللوضوعى » ويعد عر الواقعى المحسوس وحده هو 
للوضوعى وماعدا ذلك فهو ذانى ليس لهحقيقة فى نفسه . وإءاهو اعتبارى 
قط سب أحوال النفوس البشرية التى نمس به من خير وشر ٠‏ وما مس 
به الإنسان نحو الأشياء من حب وكراهية . كل أوائك ذالى له حو 
إلا فى نفوس الذبن يشعرون به فعلا . هذا من ناحية . 


ومن ناحية أخرى أن الثراث قسماق : قسم معوق لاحضارة » وقسم غير 
معوق. بل دافع . 

والقدم الذى يمتبر غير مموق بل دافع #حضارة | عا هو مافى الثراث 
من نظرة موضوعية تعترف بوجود الواقع فقط » وتضنى عليه صفة الأقيقة 


حد.مغع -- 


الموضوعية » وترف ضكل ماهو ذافى . على أن <قيقة هذه اانظرة للوضوهية 
هى التى بءتبرها دافما #<ضارة » ويقبلها من التراث لتساثم فى مقومات 
الشخصية العربية . وأفول أ كثر من هذا كا قات : إن الكانئب خرج عن. 
خطه العام فى كتاي وجبة نظر . لكى يدلى بدلوه بين الدلاء التى نسير فى 
ركب البحث عن إيدولوجية #تقومية العربية التى كانت تتعالى ااصيحات. 
بترديدها كشعار نقف وراءه كثير من السكومات المربية . وكان الكل 
محاول أن جد لها مةومات :حمل طا شخصية متميزة بين القوميات . 

ومن هذا القبيل مانحدث به عن الدين فى مقال مجريدة الأهرام ناريخ 
١9/5/04‏ يعبر فيه عن إحساسه بضرورة إحياء الدبن ليكون حافزا 
على الساوك القويم والحروج بالتعليم الدينى عن المط الذى هو عليه الآن 
والذى يتم على الجانب اانظرى دون الاههام باستخدام العم استخداما 
يترجم القهم إلى جمل . 

ويبرر هذا بقوله ( إنى مثومن أشد ها يكون الإ ان بأن مهوضنا بعد 
السكيوة الحضارية التى طال بنا عبدها » وأءى هوضنا الذى يتيح لنا أن 
سير مع سار الدنيا سير الشركاء لاسير الأنباع » لن يتحقق إلا إذا جاءت. 
الحوافز من الدبن والوسائل من العلى ) : 

ثم يقول عن القمم إنها : ( ليست أشياء نمثر عليها بين سائر الأشياء بل 
هى < صور > تتمثل أمام الذهن » نشعر بأننا مكافون بتجسيدها فى شئون 
الحياة الجارية ؟ فامصد رلك الصور الفعلية التى هى معاببر ااساوك ؟ .صدرها 
الأول ورعاكان مصدرها الوحيد هو الدين )!0 . 


أقول ان هذا الكلام خال عاما من الحديث عن كون الدبن -قا |أم 
غير حق » وكل مافيه هو أن القيم التى مصدرها الدين حافز قوى هلى التقدم 


. جريدة الأهرام س 4 بتاريخ م)/19376/6‎ )١( 


د لمع سس 


وهذا لايقترق كثيرا عن حديث المادبين - الذين يعترذون يأثر الدين 
اليد فىسياسة الجاءات البشرية - ف الوقت الذى بصورون فيه الدين على 
أنه تاج إتسابى _- من أمثال الإجهاعيين الذين إسيرون على : مج «دوركيم » 
ومدرسته ولف عن 5ك فإننا لستطيع القول بأنه لاءزال يؤهن بالوضعية 
للنطقية الى ترى أن الحديث عن غر الموسوس إعا هو خرافة ولم يعلن ! ْ 
حتى الآن تبره من الوضعيةللنطقية بل لايؤاليقول إنه من أتماعها الخاصينم 
ومن هنا أستطيع القول يأن حديثه عن الدين .هذه الطريقة إعا هو حديث 
بريد به مجاراة التهار الذى بردد شعار دولة الءلم والإيمان كا فمل من قءل 
حينها حاول أن يجارى القائلين بشعار القوميةالمربية أيام أن كان هذا الشعار 
ذا صوت عال مستند إلى قوة السلطة . 


١م‏ الفكر أاادي 


انض انام 
الفكر السادى الحديث وموقف الإسلام منه 


الروح الماية بين القرئين الناسع عشر والعشرين . 
الوجود لا ينحصر ف المسوس . 
الدرفة الإذسانية » وما وراء للادة . 
الدرن ضرورة لتوجيه الإفسان فى سداوكه وتنظيم جاعته . 
الإسلام ضرورة الإنسان 
موف الإسلام من الفكر لأسادى الحديث فى #هاته العامة . 
للمرفة الإذسافية والوجود فى نظر الإسلام . 


موقف الإسلام دن وم التشردءات الإنسانية مكان الدرن 5 


لقد تحدئنا فى الففصول السايقة عن 'الةف_كر.المادى “الحديث أؤقلنا :]إهه 
اأمفذ مظبره ال-كامل فى القر التاسع مشر - وخصوصا! فى النصف الثاق 
منه : و نحدثنا عن مظاهره كا تنتولى عند الوضميين وعدد التطوريين 
المادبين ‏ أولئك الد ناستمانوا بنظرية التطور فى نصرة المادية الحديثة : 
وعند الماركسين » وعند البراجائيين » وعند الوضميين المنطقيين . 


وبدنا قءدة كل مهيب كن وذه المذاهب ف لءض خصائصيه التى عتاز 
مها عن المذاهب المادية الأغرى . كا بيذا موقف الإسلام بالنسية لبءض 
النواحى التى تاج إلى بيان تاركين الذواحى للشتركة بين المذاهي للادية 
جريعا » والواضحة الحروج على الآديان عامة » والإسلام خاصة |إلى هذا 
الفصل الذى خصصناه لاحديث عن الممات المشتركة بين المذاهب المادية 

والممات العامة للفسكر المادى الحديث تتلخص فى ثلاث وهى!: 

. أن الحواس الظاهرة وال.لة . هى وسائلنا الوحيدة. للمعرفة‎ -١ 

* - أنه لا وجود لغير اماد : 

وهاتان الحاصيتان مرئ.طتان معا فى الفسكر الفاسنىالحديث . فن يقول 
من الود ثين محصر الموجرد فى ال#مسوس يفءل ذلك انطلاقا من حصر 
وسيلة لأءدرفة فى الحواس . 

وعندما يكون الحديث عن المعرفة يقال للقائلين دذلك : نهم حسيون 
وعندما يكون الديث عن الوجوه يقال لهم : ماديون » والحديث عن 
هاتين السمئين - وأءنى مهما : حصر وسيلة المعرفة 1 فى الحواس وحصر 
الأوجود فى اووس مم ى أن بربط بدمهما فى العامة مادامتا مرتبطتين 
لى الفسكر الفلسنى . ه' 


امع - 


ب تننئحية الدبن عن توجيه الإنسان باانسية اساوكهااةردى ؛وباانسبة 
النظيم الجاعات البشرية ؛ وإحلال الملم له #قيام مبذه المبمة » على اءتبار 
أن العلم كاف كل ااسكفاية لتفسير جبع الأسرار » وأنه لم يق #دين مجال. 
يدلى فيه بدلوه » وإذا لا سكوف له فائدة ؛ ودلى ذالك فلا تو<د بالإأساف. 
حاجة إليه. فضلا عن إ-كاره » أو تماق الى على صدته » وهذا يقتغى. 
حمصر مطالب الإنسان بالنسية لتحصيل سعادئه فى ااحياة الدنيا فاط » 
وما فنها من وسائل الرفاهية المادية . 

ذيك كان الرأى الغالب بين المومنين باله-لم الدرث فى القرق ااتاسع 
عشر أولئك الذين توقموا له القدرة على | كتشاف عبولات ايب اتى لم 
تمكشف حتى ذلك إلأين . دلى أساس : أن كل موجود خاضع لقوانين. 
عامية تاسم لسببية حتمية مياء ليست مردومة»قدما ؛ وحتميتها لا #تعسر 
على غايات للستقبل كسب ؛ بل »تسد إلى وقائع الماذى أرضا » وحتمية 
هذه القوانين ليست راجمة لآهر خارق للطبيعة . بل هى نابءة هن القوانين. 
الطبيمية ذاتها . 

وظل هذا الال الذى حمر وديلة المعرفة فى الأواس والموجوه 
فى المحسو س » ويلح على إحلال العلم حل الدين فى توجيه الإندان - قاما 
وملحا حتى نباية القرن التاسع عشربح وعند ذلك بدا الوتف يتذير» 
وتاوح بوادر االشك فى الإنكار : بناء على أن دواعى الإدكار فما مفى. 
ل تعد مبررا قويا يستند إايه المفسكرون فقد ظير من الأقا:ق امادية 
ما يساعد على ذلك فتغيرت نظرة العلياء إلى اأادة » وإلى حتمية الةوانين 
الملمية » ول يستطم ااعلم أن يرءم نظام منفقاً عليه لرحل مكان الدبن فى 
توجيه الإنسان. واضطرت الأحدداث اطارقة للطبيعة كثيرا من العاماة 
التغير نظرمم إلىوسيلة المعرفةالإنسانية » واضعاروا إلى أن إسلهوا بموجوات 
غير #سوسة ؛ والتعرف عابها بوجه من ااوجوه . وليس معنى هذا : أذ 
الآمر قد تغير فى القرن العشرين عنه ف القرؤالتاسع مشر تغير اناما » ولسكن. 


كالمع سس 


كل ماحد ثأن العلماه ل يعد فى وسميم أن يتمسكوا عبررات ااشكوالإنكار 
على أنها مبررات كافية الشك والإ كار ؛ وهذا ماسنحاول تدينه ف ااصمةحات 
التالية » ثم نبين موقف الإسلام من هذا الفكر المادى المهانت الأى لم 
يستطم أن يقف قويا من الناحية الفسكرية أمام الأحداث » وأمام الفسكر 
العلمى ذاه . 
الروح العلمية بين القر نين التاسع عشر والمشرين 

وإذا كان الفسكر المادى الحديث مرتمطا فى مظاهره الختلفة بتطور 
العم الحديث فى القرن ااتاسع عذس » والقرن العشرنن . فإن الأديث عن 
هذا العم وعن موقف ااعقول العلمية بإزائه لازم وذفوقيا : إذا 
ما عرفنا أن موقف العقول العامية من العلم الحديث وطريعةه يؤثر تأثيرا 
كيرا وهاما فى نظرية المعرفة قل اتضح انا ف أذثر من «وضم من 
هده الرسالة : أن حصر وسيلة المعرفة فى ااحواس » وحصر الموجود فى 


وعيارات < رإشنباخ » مجمل التطور الذى هر به الءلم فى القرنينف 
التاسع عشر والعشرين يقول : ( مر العم » منذ هوت دكاتت © فى »180٠54‏ 
بتظور كان ندر يجيا فى اابداية » ثم ازداد معد سرعة بالتدريعج 2 وذى 
هذا النطور مخلى العلم ع نكل الحقائق المالقة والآفكار المسيقة ٠.‏ فقس 
اتضح : أن تلك المبادىء التى كان «كانت »© يعدها ممادىء ذات طبيعة فير 
محليلية ه ولا غذاء ءنها العم »إعا هى ممادىء لا تمح إلى إقدر مح دود 
خسب . وتبين أن القوانين الهاءة للفيزياء الكلاسيكية لا تنطبق إلا على 
الظواهر القى تحدث فى بيئتنا المادية . أما بالنسبة إلى الأبماد الفاسكية 
وما دون المجبرية » فقد كان لابد من الاستعاضة عن هذه القوانين 
الكلاسيكية بقوانين للفيزياء الجديدة . وهذَه ااحقيقة وحدها نكي 


المج ب 


لإننات أنها قوانين تجريبية وليست قوانين يفرضها علينا العقل ذائه )© . 

والتطور العلبى والتحول الذى طرأ عليه وأجله < ريشنباخ » » مفصل 
عض التفصيل فى كتاب د محول للادة » « ل+جوستاف لوبون > فيقول سا 
ملقياً الضوه على ها إسحى بالعقيدة العلدية التى تظور فى الثقة باللم الحديث 
فى القرث التأسع عكر اب: 

(كان إذا افق أن فيلسوفا من المنصرفين إلى درس للوضوءات ذات 
الحدود المهمة والنتائج غير الحققة ‏ كع النفس . والسياسة ؛والتاربيخ - 
قرا منذ عدة سنين كتايا خاصا بالعل الطبيعى . كان يدهش من وضوح 
التدديدات فيه » وة البراهين ؛ وضيط التجارب . إذكان برى كل مافى 
ذلك متسلسلا بعضه إشرح بعضا بدقة . وكان برى أن مانب كل ظاهرة 
طريعية مهما بات من التركب تفسيرا يبين غامضها . 

2 فإذا ل حب الاطلاع هذا الفيلسوف نفسهءل ىن يبحث عن الأصول 
العامة ذه الملوم المضبوطة إلى هذا الحد كان لايمالك نفسه من إساطتها 
المدهشة ؛ ومن عظمتها المهيية . فيجد فى قاعدة على الكيمياء نظرية «الجوهر 
الفرد > الذى لايقبل الانقسام » ويجد فى قاعدة علم الطبيعة < القوة »> ااتى 
لانتلافى . و برى معادلات عاهمية ولدثما التجربة » أو العقل الحض تشمل ى 
حب نظريات صارمة - العذاصر الآساسية الأر بمة الا شياء- وهى:الرمان» 
والفضاءء؛ والمادة » والقوة.ويمرفأن جيم الجواهرالوجودية من الكوكب 
العظيم الدائر فى الفضاء دوراته الاوامية الأبدية إلى ذرة الغمار القيرة ااتى 
يظبر أن الرباح تذروها انفاقا مخض ع كارا لنواميس سائدة علمها . 

دكان المالم يمتال بهذا العلم الذى هو كرة جهود بذلت فى عدة قرون. 
وكانت الوحدة والبساطة سائدة بفضله ىكل مكان حتى إن بمض العقول 
للغرمة بالنظرياتكانت تعتقد إمكان تبسيط العلم أكثر ما هو عليه بعدم 


(1) نشأة الفلسفة العامية س هائر ريشفياخ - .1 ؟.. 


اح 4ج -س. 


اأعتمار شىء غير الءلانات الرياضية بين الظواهر الطميعية فإن هذه ااظواهر 
كانت تترادى طم كأنها نوامين دامة يب أن أمخضع طا الطبيعة . 

« فسكان الفيلسوف المتقدم ذكره لادسعه إلا الامحناء أمام هذه النتاتم 
الفخمة معترفا بأنه إن عدم اليقين ف البيئة العلهية التى هو فيها فن الممكن 
الحصول على ذلك اليققين فى مجال العلم المحصن . 

< كيف يعقل أن يشك ف ذلاك ؟ أماكان برى أن أ كثر العلماءكانوا من 
الونوق بر اهينهم ميث لا تتطرق أأخف ااشكوك إلييم ؟ و أنهم بتسلطوم على 
للتيار المتحول للا شياء وعلى فوذى الآراء المتغيرة والمتناقضة دسكنونهذا 
الجو الصا من الإإطلاق الذى ::لاثثذى فيه جيم الشكوك ولشرق فيه أنوار 
الحقيقة النقية الآخذة بالأبصار )290 , 

تلك كانت العقيدة العلهية فى اتقرن ااتاسع دشي التى ترى . أذاعلم المديث 
ذو أصول طامة بسيطة ومضبوط ةكل ااضبط - مثل قاعدة «الجوهر الفرد» 
الذى لايقبل الانقسام فى علم السكيمياء » وقاعدة « القوة > التى لا تتلاثى 
فى عام الطبيمة » وكذإك المءادلات العهية التى أنتجتها لخر بة » أو المقل 
امخض وتفسر بها العناصر الأساسية فى السكون » ومعر فة أن جبيع الموجودات 
من السكواكب إلى الذرة مخضع كارا لنواميس حتمية إلى غير ذلكما ا<ّونه 
هبارات 2 جوستاف لو بون » السايقة , 

وكانت هذه المقودة العلمية على غاية عاهها فى القرنااتاسع شر . فكاات 
عثل الطبيعة غير مبالية بالإنسان وكان العلهاء الذين يتتصورون أن السماوات 
خالية يأملون أن يسكنوها أوثانا جديدة » وبةزحون على ااناس عبادتها 
وعذه الأوكن وإن كانت خغنة إلا أهالا مخدعنا أبدا . 


ودامت هذه العقيد: حافظة لقوما فى المقررات اسكبرى ملم . إلى 


)0( على أطلال امذهب الادى 6 د قرءك وسودى ص ا ان؟7 ح ؟ 


46 - 


أن حدئت مكتشفات لم نكن منتظرة جملت الفسكر ااعللى يمانى هن 
الشكوك التىكان يتصور أنه مخاص مما إلى الآبد » وؤْأة تززع الممرح 
المللى بعنف - ذلك الصرح الذى كان لإرى صدوعه إلا عدد قايل هن 
العقول العالية > » وعرف الناس نهم كانوا مخدودين ونساءاوا : دن قيمة 
الأصول المكونة لامقررات اليقينية للمعارف الطميعية » وحما إذا كانت 
لانعدوأن :كون أ كثر من فروض واهية تر وراءها جبلا لاتعرف 
حدوده . وكانت الإجابة كا يصورها2<وسةاف أوبوذن » فى كتابه « #ول 
المادة > بقوله : 

( نلك المسكشفات التى نوهت بها آنفا قد كشفت الاثام عن الظنيات الى 
بدت تفضحها الكتب الحديئة وبذليك دخل اعام تفسه دور ءناذوضى 
كانوا يظنون أله قد سام منه إلى الأبد . وأم.حنا 'رى أدولا كان يبظن 
أمها ذات قاعدة رياضية ع#قَةَة صارت موضوع الزاع بين الملحاء الذين ٠ن‏ 
وظائفهم تعليهها والدفاع عنها » وقد صدرت كتب على مثال الكتاب القجم 
ا مسعى ١‏ العلم والانفتراض © « طئرى بواكاويه »> توثينا بالبرهان هلى 
مانقول فى كل صفحة من صفحاها . فاقد أرانا هذ' الرياخضى اأشرور أننا 
نيش وسمط الافتر'ضات والانفاقات <تى فى مال العلوم الرياضية .. 

وقد كتب المسيو « لوسيان بواتكاربه » هن جبة يقول : ([ 4 لاتوجد 
لدينا نظ.يات كبرى الآن يمكن قبوطا قبولا ناا ويجهم عليها الربون 
إجماءا عاما . بل (سود اليوم ءلى عالم العلوم الطييهية نوع من الغوضى وقد 
انسع الال للاجتراءات الممكنة . ول يظور أن ناءوسا من الذواهيس يمتبر 
ضروريا ضرورة مطلقة . فذحن تشهد فى هذه الآونة أمالاهى باطدءأشيه 
ميا بإثامة يناه تيا ى !ا لآراء الى كانتد كاين أن ضيقنا كاعا #اسدث 
نينا ثابتَا صارت مشكوك فيها . وقد شوهدت <وادث جدبدة زمزءت. 
عقائدنا المتعاقّة بالقيءة المطلةة لانوامزس اابى اعتبرت أساسية إلى البو م( 5 
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وقد ظهر فى الأفق الرأى ااقائل : إن العلم لن يحرز التقدم للطلوب إلا 
على أساس من هذه الفوضى التى تسود أصول انظريات اءماية فى مفتتج 
القرن العشرين » وأن اايقينية العفية التى سادت القرن التاسم عشر كفيلهه 
بأن قف :عند يما أمام التقدم العلمى لو سمح أن لستمر . 

هذا الروح الذى لاح فى أوائل القرن العشربن ساد فما إمد ذاكو عكن. 
أن #لمسه فى عبارات « جوستاف لوبون » اتى خم بها كلامه عن هذا 
للوضوع فى كتابه د ول للادة » الآنف الذكر قال: ( هن حسن احاظ ألا 
ثىء أكثر ملاءمة لاثرق العلهى من هذه الفوضى «الوجود مفعم عجرولات 
لائراها والحجاب الذى #جبه عنا منسوج غال] من الآراء الضالة أوااناقصة 
النى توجيبا علينا تقاليد العل الرسمى . فلا مكن “لل خطوة للأمام إلا بعد 
كك عرى الآراه اسابقة » والآشد خطراً على تقدم اءقلى الإنسالى هو 
تقديم الظئيات للقراء لابسة حال الأقائق المقررة هلى. و ما تشدله كمعن 
التعليم » والتطاول وضع مخوم للم ورنم <دود ذا مكن معرفته ا كان. 
يودذلك ]جوت كرت 0 1 

وإلى هنا نكون قد ألةينا ضوءاً كافيا على الروح العامية فى القرذااتا.م 
ءعشر والتغيرات التى حدثت طا منذ أواخر ذلك القرن' وبذا كارن قد 
وضمذا الأساس الذى نبنى عليه <ديدنا عن حصر للأو<ود ف ال#دسوس » 
وحصر وسرلة الممرفة فى المواس - ومن هنا : سنتناول باأدرث اظربة 
الجوهر الغرد الذى لا ينقسم » وعدم ثلاشىالمادة؛ وحتمية ااقوانينااهية - 
هذه الأفكار الثلاثة التى اءتمدت عليبا للادية الحديثة وارى كيف أنه 
محطءمت جيم ؛ وعليه : فلا عسكن حمر الموجود ف المحسدوس . ويترتب 
على هذه اانتيجة القائلة : بأن الموجود لاين<مر ف المحسوس نتيجة أخرى. 
هامة وهى : أن وسيلة المعرفة لاتنحصر فى الحواس بناءاً على أنه لابد لنه 
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من وسيلة لنتعرف مها على هذا للوجود . ومادام أن هذا ال موجود محتوى 
على جااب كبير غير سوس كيف تدرك الحواس غير الٌمسوس ؟َ 

والإجابة على هذا السؤال : يتحتم أن تشتمل على أن هناك وسسيلة 
أخرئ فى الإذسان غير الحواس تستطيع أن تصل إلى إدراك هذا للوجود 
وكنهه على ما عاق منصلا فا ذعك , 


الوجود لا ينحصر فى المم#هسوس 

عندما نتحدث عن - الذرة » أو الجوهر الفرد ل يذغى أن نلفت 
الانتياه إلى أن الأمر .هذا الصدد ليس كأ يظنه المثقف ااعادى للماصر » 
ذلك الذى برى أنه دن الحقائق المقررة أن دقال ع إن المادة هو لفة من 
جرئنات تسمن الذرات :والمثقف اماد المماصرء عا و فى ذلك إلى خد كير . 
با يمه فى المدارس .من ناحية ؛ ومن ذاحية أخرى : عق نا لحف 
اليومية اانى ادة ما تطالمه بأخيار عن القنايل الذرية فيسهل عليه ذلك أن 
يعتةلد : أن هناك ذرات مادامت هناك قنابل ذرية . 

ولكن الآهر غير ذلك فى نظر متورخ العلم الذى يِتَحْذ مر هذه المسألة 
موقفا متسما بااروح النقدية » وموقنه ذاك عسكنه من العلم بأن اقول 
بو<ود الذرات «وحود2 مد العصمور المدعة 03 واسكنه كان على الدوام مثار 
نقاش طويل. بين المئويدين والمعارضين . وجاه القرن ااتاسع هشر و أصبح 
القول بوجود الذرات أمرا لا يتطرق إليه ااشك » وجاء الربع الثالى من 
القرن العشربن فعاد القول بوجود الذوات مثارا للجدل . بحيث أصبح 
الشك فى وجودها ا كثر مما كان فى أى وقت مضى . 

على أنه ينبشى الإشارة إلى أن القطع بوجود الذرات فى اقرف التاسع 
عشر ء وكذلك الشك الذى طراً على هذا الموتف فى القرن المشر بن كان كل 
ذلك نتاجا لاتحارب العامية التى اجتهد العلاء فى :وفير ما سكن طم ٠ن‏ 
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وسائل: الدقة لإغام هذه التجارن .:والإن سئءين موقف ااء م إمن. هاللأه: 
الذرات فى ااقرن التاسع عش ؛ ومؤقفه سمنها فى الزيع ااثعالى من 'القرف.. 
العمشربن » وما'رتب على ذلك فى الموقمين > ن ةن ح مكل يقاء المادة » 

و<تمية قوانينهاء وماطراً على ذلك من تغير » وأث كل ذاك على وسائل 

الممرة الأقتايةسب. ظ 


والقول بوجود الذرة ببداً ب « دعتريطس » « ٠؟؛ق‏ م» الذى, 
حاول فسير الخصائص الطبيعية للهادة هثل_قابليتها للا نضغاط والانقسام - 
وهذًا التفسير يتمثل فى أن المادة تتألف من جرثيات مخيرة هى الذرات 
وبذا يكون ضغط م'دة ممينة معناه : زيادة :ربب بين الذرات . إلا 
أن هذه الذرات صلاة انا وا حاميا لا تير وعاول المونانيوق: كال 
التفسير الذرى لخصا” ئص المادة بنظرية ذواها : أن الذرات اسك بواسظة 
خطافات صغيرة . وسوى ينللادة الاعايقة كاانفس أو انار » وبين الأج-ام 
الأ كبر حجا فى أن كلا مها يتكون من ذرات . إلا أن الأجسام الاطيمة 
تتسكون من ذرات شديدة الصغر . 


وظل النقاش حول هذه النظرية منحصرا فى الو العةلى اافاسنى : إلى 
أن تغير الأمر قبيل مستهل اقرن ااتاسع عشر .. فانتقلت إلى جو البحث 
العلمى التجرببى حينها وضع طا أساس من التجارب السكية لقد قاس «جون. 
داتون > نسب الأوزان التى تدخل بها العناصر الكيميائية فى صركيات. 
واكتشف أن هذه النسب ثابثة » تعير عنها أعداد دديحة بسيعلة ٠‏ وقد 
أدركد وااتون »© أن هله السب الكية تقتدى تفسيراؤريا» فأمغر أحز زا« 
المادة » وهى الذرات تتحد بندب ثابنة , فثلا : ذرثانٍ هن اطيد روجين. 
تتحد مع ذرة واحدة من الأكموجين ١‏ تكو بنالماء ؛وتتمكس لسبة بة أزوان. 
هذه الذرات على اانسية ا تى لوحظات ف قياسات 2 دالتون ؛ ؟. 


وونذ ظموز قائون دادااتون > أضبح'ار بخ فكرة الذرة سير فى.طريقه 
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ممقةا نصرا إعذ نصر . يما كان مفرووم الذرة. ستخدم فى :فسير القياسات 
الملاحظة .كان يدم تفسيرا مةنعا » وأصيح هذا اانجاح ذائه دليلا قاطما 
على وجود الذرة ٠‏ 

وقد رأى علماه الطبيعة فى ذلك اين : أن المبدأً الذرى لا يقتمر على 
المادة ٠‏ فالكبرباء بدورها ينبئى أن ينظر إلمها ه-لى أنها مثؤافة من 
ذرات » وقد | كتشفث ذرات الكبرباء حوالى جاية القرن التاسع عثر 
وسميت « اليكثر ونيات > ٠‏ 

وقد استمرت للسيرة ااظافرة لهةف_كرة الذرة فى عد ه كير من مجالات 
العم إلا أنها توتفت فى مجال واحد هام - هو الضوه س فع وجود فكرة 
< نيوان » عن الضوء فى المجال العامى إذ ذاك ملك التى :فى بامكان تفسير 
عير الأغمة الدوثية ى خطوظ مستقيمة بافتراض : أن الضوء يتلق من 
جزئيات صغيرة تنبعث (إسسرعة هائلة من لاصدر الضونى س ولا بد أن لسير 
هذه الجزئيات :يع لتموانين الحركة فى خطوط مستقيمة . فقاد أجريت 
عض التجارب الخاسمة أثبتت أن الضوه ذو طابع عوجبى © فوضعت حدا 
#تفسير الذرى للا "شعة الضوئية .٠‏ 

وقرب نباية القرف الناسم عش ؛ كانت اافيزياء قد وصلت إلى مر<لة 
#مبدو لهائية » فقد بدا أن التركيب النهاتى لاضوء والمادة ‏ وها أحظمظورين 
#واقع الفيزيانى - أصبح معرونذا. ااضوء كن من «وجات واللمادة ن 
ذرات وكان كل من عجروٌ على الشك فى هذبن الأساسيين اللذين يقوم 
عايهما العم الفيزياتى يعمد دخيلا على الع »أو شخصا غربب الأطوار » ول 
يكن أى عالم عاد يقل أن يتجثم دناه مناقهةه ٠‏ 

ولكن عام ١4٠٠‏ حمل تباشير تتريد ذرية الإشعاع . فأنتجت 
مجارب « بلانك » على الإشماءات الصادرة عن الأجسام السا<نة : أن كل 
إشعاع ب وضمنه الضوه ‏ مخضع لتحسكم أعداد #ميحة ؛أى أله السير تع 
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لأعداد صيحة لوحدة أولية #طاقة أطلق علبها امم الكم < كواتم » أىأن 
0 اسكواتم »6 هو - ذرة الطافة ‏ . وأيدت أمحاث « أبنشتين © هذه 
الفسكرة . ءندما توسم فى تطبيق نظرية « بلانك » . 

نتمد رأى : أن ااضوء يتأ لف من حزم ٠ن‏ الموحات شبمهة بالآبرة تحمل 
2 كوانم » واحدا من الطاقة وغزت بذلك النظرية الذرية مجال الإشعاع 
من جد بد . 

وبالرغم من هذا النجاح الذى أحرزة كشف الكواتم : نقد ناهرت 
أمامه تعقيدات غير قابلة التفسير . فاصطدم بمقرة هامة وهى : أن الأسس 
القى بنى عليها بدت غير متمشية مع النظرية الكلاسيكية فى :ولد للوجات 
الكبربائية » ومع ظاهرة التداخل » المعروفة فى مجال عل الضدوء . وبذا 
ظبرت مشكلة غير قابلة لاحل "بدد اافيزياء بالخطار وتتمثل هذه للشكلة : 
فى أن بعض الظواهر يقتفى تفسيراً عوجي » مما اضطر اامالم الطبيعى أن 
يطبق النظرية الجسيمية تارة والنظرية الُوجية تارة أخرى . 

ولكن نقطة التدول اطامة فى تطور نظريات الضوء والمادة جاءت 
على يد العالم الفرنسى < لوى دى برولى »> فبِيما كاذعلماء الفيزياء يحاولون 
حل المشكلة المتمثلة فى ما إذا كان الضوء مءلفا من جزئيات أو موجات » 
أعلن < لوى دى برولى » فكرته القائلة : إن الضوء مؤلف هن جزئيات 
ومن موجات معا. 

ونقل هذه الفكرة إلى ذرات المادة الى لم تفسر قبل ذلك على - 
أساس موجى -- ووضع نظرية وياضية مؤداها : أن كل جزىء صغير 
من المادة مةترن بموجة . وبذا يكون كدف « برولبى »> ممثلا لبداية عبد 
: التفسير المزدوج » الذدى تأكد منذ ذلك الحين بوصفه نتيحة محتومة 
اللطبيعة التركيبية للنادة9؟ . 
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أوفعائى هوا 1421 ظيزت هوف ايده أتحث فا خطيرة 
للغابة 6 وأمكن . بذلك وم فيز زناء جدبدة لعتاممر :الاد: : 3 3 يق 


فإذا ( كان« دى برواى © قد فسر المع بين االخظريتين اهز بشة 
والفوجية - يا إسط فعانيه » كان يعتقد أن ا زئيات تصحنها موّجات 
السير مع الجزرئى وتتحكم فى حركته . أما د ودر © كان تعتقد أنه 
إستطيع الاستغناه عن الجزيئات » وأنه لا توجد إلا موجات :تدمع معا » 
فى بقاع صغيرة معينة » فينتج عنها ثىء يشبه الأزىء . وهكذا قال بوجود 
حزم موجبة تلك على حو شبيه بالجزئيات . ولكن إمد أن اتضح أن. 
الرأيين معا.لا يمكن ة.وطما »انترح « بورن» ل القائلة إذ الموجات. 
لا تكون أى ثىء مادى على الإطلاق » وإما عثل احتمالات٠‏ وأدى تغسيره 
هذا إلى حدوث #ولغير منتظطر فى مشكلة الذرة : فقد افترض أن اللكيانات 
الأولية جزيئات لا تتحكم ف ساوكيا قوانين سيءية » وإما قوانين احمالية 
من نوع مشابه للءوجات فما يتعاق يثر مها الرياضى . وى هذا التفسير 
لا تكون لدوحات <حقيقة الموضوءات المادية 6 بل "نكون طا حقيقة 
المقادير الرياضية سب . 


وقد واضل < هيز نبرج »6 السير فى هذا الطريق » فبين أن هناك قدرا 
حدوداآ من اللا نحدد وعقصتسمءء0م1 فما يتعلق بالتنيق عسار الإزىء » 
ما على منالمستحيل اتن مهذا المسار بدقة ؛ وهى نتيجة صاغها فى م.دئه 
ا ممروف عبداً اللاماد لإغممتصمةغعلصة ,ه وامتعمامط . و يفضل كشو ف 
د بورن » و 9 هيزنيرج »> امخذت المطوة التى أدت إلى الانتقال من تفسيْر 
,سببى:لاعالم الأصغر » إلى تفسيز إحساق له فأصبح من المعترفبهأن الحادث 
. الذرى المنفرد لا يتجدد بقااون: سبى © إل يمع لقانون اجمالى -فسب:.. 


وأخيرا جمع د بور © بين ننائج بورن وننائج اهيز تبرج » فوضع مبداً 
الت-كامل١وغ‏ نوكتم موامصمء: 1606م ءسلرط » وهو الليداً.ا لتقائل إن . تفسير 


جح مااع حت 


«.ورن» لايقدم إايئا إلا وجب واحداآً المشكلة » وهن الممكن أيضاً أن 
ننظر إلى للوجات على ها ذات حقيقة فيزيائية » وهو رأى لايكون فيه 
للجزئيات وجود . ولاسبيل إلى المييز بين هذبن اأتفسيرين » لآن اللاتحدد 
كا يقول به هيز نبرج يجعل منللستحيل ااقيام بأية تجربة فاسلة » أى ب دى 
إلى استبعاد التجارب التى تبلغ من الدقة حداً يكنى لتحديد أى التفسيرين 
.هو الصحيح وأهما الباطل 2١7)‏ , 
ومن هذه التجارب العلمية البحتة . تستطيع أن 'رى ثلاث حقائق 
هامة هى : 
أولا : أن للادة بعد أن كانت تفسر فى القرق التاسع عشر : بأنها 
مكونة من جواهر فردة » أو ذرات لا تنقسم - وبذا نكون حدوسة 
إننهى بها الأمى إلى أن صبحت تفسر : على مها موجات غير مادية ولا عثلى 
إلا احمالات . 
ثانياً أنه لا يمكن التني بسير المزىء إلا بطريقة احتمالية فقط » وحلى 
هذا محل حتمية القوانين التى كان يتنباً على أساسها فى ااقرن التاسع عششر . 
تالا : إذاكانت للادة فى القر ف |التاسع عشر فى نظر علماهالطبيعة لاتفنى 
فقد تغير أمرها بعد التجارب العاهية فى القرن العشرين ٠‏ فإذا كانت للسادة 
المحسوسة المسكونة فى أصلها من موجات لامادية فإما تصير أيضاً إلى لامادة 
وبذا تهنى. 
هذه التجارب التى أنتجت هذه اانتائئج فى الربع التانى هن القرذالعشربن 
وقد بدا التنبى بها وبنتاتجها مئذ أو اخر القرف التاسع «ذسر ء وأوائل القرف 
العشرين . ولسكن لايد لنا من زيادة إيضاح لموقف المةول ااملبية هن 
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مسألتى س حتمية القوانين » وبقاء للادة وعدم فنامها - أسوة عا فملنا 
مع فسكرة الجوهر الفرد . 

فأما عن حتمية القوانين التى يعبر عنها « بالسببية © . فبعد أن كانت ى 
نظر علماء التقرن التاسع عشر تعنى : أن الققانون السبى عيارة عن علاقة من 
نوع < إذاكاق ... فإن ... > مع إضافة . أن نفس العلاقة تسرى فى كل 
كل الأحوال ..وبذا يكون معمئى الملاقة السببيةمنحصراًفى التعبير عن تكرار 
لابقبل استثناءا فقد نفيرت اظرة العلماء إلى السببية فى القرق المشرين 
وأصبح على الوضع التالى : ( إن الحلاف إبما يتصب حول مسألة ما إذاكانت 
السببية مبداً نهائيا أم مجرد بديل للانتظام الإحصاق » ينطيق على المالم 
الكبير أو الحشن » ولكن لاعكن قبوله بالنسية إلى طلم الذرات . فملى 
أساس فبزياء القرف التاسع عشر لم يكن من للمكن الإجابة على هذا السؤال 
وإعا جاءت هذه الإجابة من فيزياء القرن المثسرين » التى <للت الموادث 
الذرية على أساس مفروم الحكم 2 الكواتم » عند 3 بلانك © ه فتحن تملم 
من أبحاث ميكا نكا الم الحديثة أن الحوادث الذرية للغفردة لا :قل تفسيرا 
سببيا » بل حكها قوائين الاحثمال -فسب . هذه انتيجة » التى: صيغت فى 
مبداً اللاتحدد للشبور عند < هيز برج »» هى الدليل على أن الرأى الثاتى 
هو الصحيح » وعلى أن من الواجب التخلى عن فسكرة السيبية الدقيقة» وأن 
قوانين الاحتمال أصبحت تدخل المكان الذى كان تله من قبل قانوذ السببية)(١)‏ 

وهنا بحسن إبراد عبارة للعالم السكبير « آرثر ومتون »© لأنها ندل على 
مدى وثوق بعض كبار العلماء الطبيعيين بصحة التجارب التى أنتجت نتائج 
أدت إلى هروط القول محتمية القوانين الطبيعية فقد قال : ( لا أعتقد أن 
هناك انقساما ذا بال فى رأى القائلين مهبوط مذهب الحتمية . فإن كان هناك 
انقسام فى هذا الصدد بين للشتغلين بالعاوم . فإعا هو انقسام الراضين 
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والآسفين . فأما الآسفون فوم بطبيعة الحال يرجون أن تعود الهتمية إلى 
مثل مكاما الذى كانت تشغله فى الءاوم الطبيعية . ولعلبم لابرجون للستحيل 
ولكنى لاأرىسبياً لتوقع رجءنها فى أى شكل وعلى أبة صورة )(3) . 

والتشكك فى مر <تمية القوانين الطبيعية أ على أذهان بعض كبار 
علماء الطبيءة منذ أوائل القرن العشرين ( فقد عقد « هنرى بوانكاريه > 
بالعضو بالجمم العلمى الفرنسى فصلا طويلا عن النواميس فى كتابه 
< قيمة العل » قال فى صفحة 57١‏ : ( إذا نظر نافى ناموس خاص- أيا كانس 
خانا نس ةطيع أن تنأ كد من أنه لاعسكن أن يكون إلا تقريديا : ذلك لآنه 
مستنتج من حقيقات تجريبية . وهذه التحقيقات لم تسكن » ولا يمكن أن 
مكون إلا تقريبية » 

وقال فى صفحه /الا" . ْ 

« كثيراً ما يقال : من ذا الذى يدرى م إذا كانت النواهيس لانتطور» 
وما إذالم :كن ف المبد الفحمى على ماهى عليه اليوم ؟ 

ثم ذكر أن محاولة الإجابة على هذه المسألة ليست فى قدرة العلم وقال :. 
« إن هذا الأمر يتعاصى على كل ضرب من ضروي المراقبة بححيث إله إذا 
كانت نواهيس الطبيعة ليست اليوم على ماكانت عليه من العبد الفحمى 
فإننا لا نستطيم النحقق من ذلك لاأننا لا نعل شنئاً عن ذلك العهد إلا ما 
فستنئحه استذتاجا من 2 اؤتراضنا 6 دوام النواميس الطديعيه » . 

وقال الأستاذ الدكتور د ج . جيليه » المدرس بجا معة'اسور بوذ ببازيز 
فى صفحة 7١‏ من كتابه « من اللاشاعر بذاته إلى ااشاعر بها »> فى الطبعة 
الثالثة المطدوعة سنة 190١‏ . 


(0) الفاسفة القرآئية سل عباس محمود العقاىر س ص ١.‏ --_- طيءة دار 
الحلال س سنة 1955 . 
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د النوافيس التى تقود المالم المادى ليست حاصلة على ماكان يظنه الناس 
لها من الصرامة التامة المطلقة بل قيمها نسبية ليس إلا . وعليه فيمكن أنه 
لانوجد لأجل دود وأن تتغير بعارض من الموارض وأ يبطل سملبا 
أيضا » )(0). 
وأما عن فكرة عدم ئلاثى المادة » التى سادت فى القرق التاسع عشر . 
فقد تغير الأمر بشأنها أيضا فى القرن العشرين تغيرا حادا ؛ وظبر ذلك فى 
مواقف بعض كبار علماه الطبيعة ااتى سنورد طرفا مها الآن » على أنه كان. 
بداية الطريق فى هذه المسألة . لكتنا قبل أن نورد هذه العبارات ينبغى 
أن دنوه عا قلناه سابماً وهو : أن الأمر مادام قد ول فى محليل للادة إلى 
الوصول ببا إلى موجات لامادية - واعتيرت للادة مكونة من هذه 
للوجات . يجوز لنا أن نول باطمئنان : إن المادة تصير إلى عدم » وبالتاله 
استحدث من عدم » ولنعد إلى عيارات علءاء الطبيءة السكبار قال الطبيعى 
<« جورج بوهن » فى رسالة له أسماها < تطور المادة > : 

( إن عقيدة عدم تلاثى للادة إحدى العقائد القليلة التى أخذها | 
العصرى عن العل القدبم بدون أن يغير فبها شيئا . فن مهد الشاهر الكبير 
«لوكريس» الذى جملها أساس فلسفته إلى « لافوازيه > اغخالد الذكر الذى 
أقمدها على قواعد اعتبرت أبدية . لم تكايد هذه العقيدة أى تزعزع ولم 
يفكر أحد فى أن ادل فها . استحق الدكتور « جوستاف لوبون » 
لقب من الجد لأنه أول من هاجم هذه النظريءة الى يسمها « عقيدة » 
وتوصل إلى إسقاطها فى سنين معدودة )27 . 

ويقول «جوستاف لوبو » فى أثناه محاضرثه ااثى ألقاها سنة 7٠و|‏ 
عن ١‏ كتهافه الذى أشار إليه د جورج بوهن © إن (عل الأمس كان مسا 
على أبدية المادة » ولسكن علم الغد سيتأسس على قبوها“ظفناء » وسيكون 
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غرضه الأول : إعباد وسائل سبل ازيادة احلاهاء ووضعه .ذلك نت نصرف 
الإنسان قوى يكاد لا يكون لها حد )237 . 

وكأن « جوستاف لوبون » كان يقرأ صحف للستقبل . فقد حدث 
ما توقعه فعلاء واحلت للادة إلى لاقىء - عل النحو الذى ذكرناه س 
عندما محدثنا عن للصير الذى صار إلية الجوهر الفرد . 

وهكذا أدت نتاتح الأبحاث وااتجارب العامة : إلى قوط فسكرة 
الجوهر الفرد » ولم يصبح آخر ٠١‏ تنقسم إليه المادة محيث لا ينقسم هو 
بل اتحل إلى إشعاع » وأوشك الإشعاع أن بدخل فى حساب الأركة المجردة 
التى رصد جانيمنها بالحساب » ويدق جانها الآ كبرعن الحساب والتخمين. 

وبذا بمكن القول بتلاثى المادة » ولا تجوز بعد ذلك الإصرار : على 
أنها باقية لا تتلاشى ولا نفنى . وسقطت فسكرة ‏ حتمية القوانين |املبية - 
ولم تعد تنبت لقوافين المادة أنها تنفرد بتفسير كل سر من أسرار الطبيعة . 
وكل حركة من حركات الأجسام ٠‏ 

ذلك تغير ضحم . أدى إلى تغيير موقف الدقول ااعلمية بإزاء حصر 
للوجود فى المحسوس . 1 

ولكن هناك مجالا آخر شغل بعض كيار العلماء الماديين فى الربع 
الأخر من القرن التاسع عشر » وأدى إلى التخفيف من غلوا نّم فى حصر 
الموجود فى الحسوس - ألا وهو مجال الأحاث الروحية - وهنا يأنبى 
سؤال كيف يتأنى لغلاة الماديين أن يلتفتوا إلىهذا المجال الذىكانتترفض 
الروح العلمية ‏ فى النصف الثانى هن القرف التاسع عشر - مجردالتفسكير 
ف يه؟ 


إن أحد كبار العلماء يتحدث ما دفعه إلى الاهتمام هذا الجال س بالرخم 
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من أنه كان ماديا مفرطا فى ماديته - وهو « الفرد روسل وااس »> ل 
وتتضح أحميتة العلمية إذا مالفتنا الانتياء إلى أنه قد توصل إلى نظرية 
الفنشوء والار تقاء مع « داروث » فى وقت واحد باءتراف دارون نفسه ب 
وقد أوضحنا هذا فى حديثنا عن ماديءة نظربة التطور ‏ فقد قال < وااس » 
فى كتابه ه كرارق المضراطاخر >» ١‏ لقدكنت ملحداً يحتا مقتئعاً عذهبى 
عام الاقتناع » ولم يكن فى ذهنى عمل للتصديق بحياة روحية ولا بوجود 
عامل فى هذا الكو نكله غير المادة وقوتها » ولك رايت أن المشاهدات 
الحسية لا تغالب » فإمها قهرئتى واخرق على اعتمارها حقائق مثيتة قبل 
أن أعفقد نسبها إلى الأرواح عدة طويلة . ثم أخذتهذه المشاهدات!معاناً 
من عقلى شيا فشيئًاً وم بكن ذلك بطريقة نظرية :صورية ولكن بتأثير 
المعاهدات التى كان يقلو بعضها بعضاً على صورة لاعسكن تعليلها بوسيلة 
أخرى 0 

ول تأملنا عنارات 2 والس » هذه » وراجءنا بعض عبارات كثير من 
العلماء الآخربن الذبن اهتءوا .هذا الجال لوجدنا : أن عبارات 2 وااس > 
عبر تعبيراً صادقاً ما أحسه هؤلاء العلياء . 


والأمر لم يقتصر على الأفراد . بل ألف فرق من كبار العلاء < جبعية 
الأحاث النفسية »> فى | >لترا سنة 1845 ء والولايات للتحدة . وفى بارس 
تأسس معهد دولى للميتافيزيقا برياسة < ريشيه » وذلك سنة 915( . 
وتتضح أحمية أمحات جميعة الأمحاث النفسية بإتجلترا : عندما ناق نظرة 
على أسعاء أعضائمها البارزين . فقدكان ركيسها الأستاذ د سد جوك »> وكلن. 
معرونا أنه أ كثر الاتجليز شك ء وأحرصهم على مزاول النقد بكل ماأوى 
من قدرة عقلية » وكان وكيلاها المستره آرثر يطفور» والأستاذاي. لاجلى > 
سكر تير المجمع السمشونى . ومن أعضائها : الأستاذ «ريشيه »الفس.ولوجى, 


)0( المصفر السابق ص /ا ”7 . 


سل 0# © مم 


الفر نسى المغروف » والطبيعى العظيم < وام كروكس © وعالم التاريخالطبيعى ‏ 
المشهور < ألفره راسل والس » و < أوليفر لودج » وااثلائة الأخيروذ من 
أعضاء الجمية العلمية الملكية . إلى غير ذلك كثير من الاساتذة فى مجال 
العاوم الوتلفة » ومنهم اليكل وجيون الذين يتعاماون مع النفس الإأسانية 
على أمها مادبة » ويطبةون عليها مناهج التحربة والملاحظة . 

ومن أم أعمال هذه الجمية » محاضر جيمة الامحاث اانفسية - وقد 
صدر منها دى سنة ٠؟ةأا‏ أر إعون علدا . وأعثر أمحاث هده اجنعية 
مثالا الدقة وشدة الاحتياط!(١)‏ . 


ول نلتى ضوءا على دقة هذه الامحاث وصرامتها العلمية نسترشد 
ب دوليم جيمس » أحد أعضاء اجنعية ال ملتصقين بأمحاثها . فقد ثناول 
( ولم جيمس ) هذه المشكلة بالحديث فى محاضرة إعنوان ( لعض نتائج 
البحوث النفسية ) ونشرت فى كتابه ( إرادة الاعتقاد ) . واثلت.س المعذر 
من القارىء إذا ما كترنا بمض ااشىء من عبارات ( وايم جيءس ) . فإن 
هذا الموضوع على جانب كبير من الأهمية حيث يقتذى كثرة الاسآشهادات 
ودقتها . وأعتقد أن شهادة وام جيمس مبمة إلى حد كبير » وذلاك راح 
إلى أهميته العلمية » والفلسفية من ناحية » وإلى أن ما يةوله يعبر تعديراً 
صادقاً عن آراء ا من كبار العلماء هن أعضاء هذه الجعية الذين قرأت 
طم عبارات مهذا الصدد من ناحية أخرى ء 

يقول معبراً عن اضطراره للاعثراف بالا رواج » وميررا لاهمامسه 
بالكتابة عنها : ( إنى وجدت نفدى مضطرا إلىهذا الاعتراف فى السذوات 
الأخيرة الماضية » و إلى أعتقد أن كل هن يفطن إلى «هثل هذه المسائل التى 


يعتر ما الروحيون » ويفكر فيها على و علمى » فإنه يكون فى خير«ركر 
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يسمح له بخدمة الفلسقة وإنه لفأل حسن أن ذملم أن كثيرا من العلاه فى 
عفتاف الاقطار بتحبون الآن هذه الوجبة. إن حمعية البحوث النفسيةعنصر 
من العناصر النى جعت بين العم وبين نلك النظرة الباطنية فى إتجلتدا وى 
أمريكا » ولأتى أعتقد أن هذه المية :تودى وظيفة محدودة » ولسكن 
على غابة من الاهمية فى تنظم المعارف الانسانية , فيسرلى أن أقدم موجزا 
عن أصماطا لمن لم يعرفها من القراء)297. 

ويتحدث عن دقة أبمحاث المية وصرامتها فى محرى الأقيقة بالطريقة 
العلمية » وعن أحمية المجلات التى صدرت عن هذه لجعي ؛ ومستقبل أحماطاء 
وما تكن أن يتحقق طا من دقة وضبط » ومستقبل تأثيرها فى الأجيال 
القادمة » وما ستحكم به على أعمال النعية بقوله : 

( إننى إذا سئلت عن لكان الذى توجد فيه القوة العقلية جليةمْدهرة» 
ويتحرى فيه عن أسباب الخطأ والاتحراف فإلى لاأشير إلا إلى هذه الجمعية 
وحكونها. وإن النظام الصارم الذى استعمل من سنوات مضت #برهنة على 
حالة خاصة وهى ‏ الوساطة > أدى إلى فصل عدد من الروحانيين من اجمعية . 
فلقد رأى « والس »>< وستوينتون مومى »> وآخرون أنه إذا عمسك .ذا 
للعيار الصمارم من البرهنة - فلا يمن أن يقبل كل ما اعتمد على مجرد 
البصر الحسى من التجارب )"© . 

(وإنى لم أر أحدا اختبر الآدلة ااشاهدة على ماوراه الطبيعة يم 
اختبرتها هذه الجمعية . وذلك يممل المجلدات التى ظبرت لاجمعية وحيدة 
فى بامها ء وإلى أعتقد أنه كلما ازداد فق الاطلاع على هذه المسائل على مر 
الأيام فإن أجمالالجمعية ستكون أضبط ماقيل حو ل هذه المسائل التى حكم 
علبها حتى ايوم بالغمدوض . ولن يعرف قيمة مثل هذه المسائل فاليا إلا 
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الأجيال المستقبلة . وإن الشبان من طلاب عل طبائع البشر وعلم النفس 
الذين سيكوئون رجال الغد » سيشعرون أنه كان من العار على العلم أنيترك 
جموعة كبرى من التجارب الإفسانية كبذه مترددة بين كقاليد فامضة معتقد 
فنها من ناحية » وبين ننى جازم من ناحية أخرى » وألا يكون هناك من 
برغب » أو من تسكون له المقدرة على يحث هذه المسائل بصير ودقة .)١١)‏ 

وبعد أن حدث عن مدى دقة الجمعية فى اختمار الحوادث الروحية- 
محدت عن النتيحة اليقينية التى تبرهنت على أساس هذه الأبحاث يقول : 

( وللكن ينيغئى أن يعلم : أنجمية البحوث الافسانئية قد برهنت برهانا 
يقيناً على شىء يدينه القارىء المءتدل : ألا وهو أن الأحكام ؛ التى حكم 
بهاعهاه اليوم على أسلافهم الماضين - من الجنون الحض » ومن تفضيل 
الحطأعلى الصواب بدون مبررء ومن المسك بالحرافات من غير سبب 
واضح - أحكام لانجد طا مبررا » وليس فيها من دقة . إذ لاءراء فى أن 
النظرة الرومانتيكية الشخصية فى الخياة أصولا أخرى غير الرغبة فى تنمية 
قوة الخيال وغير التشبث والعناد القلميين . ها ستمد حيائها من الحقائق 
التجريبية » وليس من العسير الآن على المتمسك بها أن مجمع مجموعة كبيرة 
من البيانات التى تعاضدها م مثل هاته البيانات النى مجمعها جعية البحوث 
النفسية )(0) . 

وينطلق 2 جيمس »> من هذه النتيجة المتمثلة فى وجوب تغيير النظرة 
العامية إلى ماوراء الطميعة . إلى ثقيم العلم المقسم بالروحالجد يدةبوالحديث 
جما ككن أن بطراً على هذه النظرة الجديدة من تغيير . 

فإذاكانت النظريات العدية عن السكون - التى كانت #هيره فى مجال 


ضيق جدا - قد بدت مهافتة . 
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يتساءل « جيمس قائلا : فبل من ا منتظر إذن أن ينجو ااعلم المعاصر 
من هذا المصير العام » ويسلم من نقد الأحفاد له؛ ومن اءتبار عقول رجاله 
عقولا جامدة قدعة ؟ 

ويجيب على هذا التساؤل بقوله : 

( قد يكون من الحاقة افتراض سلامته من هذا المصير . ولكن إذا 
ماصج لنا أن محكم عليه اليوم مستندين فى أحكامنا إلى القياس على الماضى» 
فإنا نقول : لا يصبح علهنا الحاضر من الطراز القديم بسبب فقدانه كلا ءن 
الروح والمبادئء العاية ب فبذان متوفران فيه » ولكنه قد يغدو كذلك 
بسبب ركه بءض الحقائق خارج اعتباره: وبشبب مجاهله «اقد يكون 
للظواهر المراد شر<ما من نظم ومدى )(0© . 

ومبما يكن من أمر الأبحاث الروحية ودقتها ء وكذلك أسمال الجممية 
النفسية ودقتها ونتائحها ‏ مهما يكن من أمى ذلك كله ل فقد انتشر 
الاهنام بهذا الموضوع انتشارا كييرا وكثر القائلون بالأرواح و#ى#ةالحوادث 
التى تنسب إلها ٠‏ وبلغ من هذا الانتشار وأحميته : أن اضطر القاعون على 
أمر السكنائس المسيحية إلى بحث هذا الأمر » والتعديل ف تعاليم المسبحية 
دى لامخسر الأعداد المتزايدة من القائلين بالأرواح فنى ( هو كر الأساقفة 
والمطارنة للكنائس الإنجليكانية الذى عقد فى قمر « لامبيث » فىهبوليو 
إلى 7 أغ سطس سنة 1945٠‏ وحضره 765 من رءوس الكئيسة منهم مطارنة 
كنتربورى .وبورك وسيدنى وكيتاون واطندالغربية وميلبورن وإمارة بلاد 
الغال ايخ ... هذا عدا أ كثر من مائة أسقف من أ كبر الأساقفة تقرراانظر 
بنوع خاص فى أمو الاسب رتسم والعلم المسيحى والت,وصوفية نظرا لتأثيرها 
العظم فى عقلية أهل العصر الراهن . ومع محذير هذا الموعر لاؤمنين عن 


. المصدر السابق صن و" - جم‎ )١( 


حسس ث/ا © © صب 


منزاولة أحمال الفرق الختلفة المذهب الباطى اعترف مث عر لامبيث المذ كور 
بقيمة هذه الميول الروحانية التى تسكافح المادية بنجاح عظم . ولكن تفاديا 
من أن يفغىشدة انتشارهذه المذاهب وسلطائها الآخذ فى الازدياد إلى هدم 
ساطة الكنيسة » ولصو طاالاعتقادية استحسنكيار الأساقفة الم عرين وضع 
مءالم جديدة للنصرااية لتكسب ثقة العناصر الى تنشد كل بوم عن الإعان 
الرسمى . فيخطىء الفمكر الحر خطأ جما إذا ظهر أقل تساءعاً من اسكنا ئس 
النصرانية الثى تفقد شيعا كثيرا يغلبة المذهب الروحانى الكامل لآنمذاهيه 
الحتافة د أعانت منذ الآن حرباً ضروساعلى الأديان ذات العقائدالجامدة 
وخصوصاً ضد مدعى الوكالة عن الله فى الأرض )(20) . 

وهكذا أدت الأمحاث الروحية والأمحاث على المسادة ومحليلها : إلى 
التسليم بموجود وراء الحادة . ومن المناسب أن محم كلامنا عن هذه النقطة 
بمخبر عن جا/زة نوبل الى منحت للمتازين فى خدمة العلم الطبيعى سنةة 656 
ا(وتتيجة هذه المماحث : أن الحقيتة المادية والحقيقة المجردة لا تتناقضان 
كاكان شائعاً قبل ذلك » . 

( فليوم قد بين - على الأقل - أن الإمعان فى البحث عن حقيقة 
المادة بؤدى بنا إلى الحقيقة المجردة » ويذبى بنا إلى التسلم بسكائنات 
«لامادية » مخالف ما كنا ندركه من صور المادة ال#سوسة . ولابد من 
الحقيقة المجردة إلى جانب الهقائق الاءتبارية أو الحقائق التى يقاس بعضها 
إلى بعض » ولا تستقل بذواتها عن وجود آخر وراءها يسميه علماء المسادة 
أنفسوم وجودا 3 لاماديا» للتمييز بينهوبين الموجبات وااسوالب والحايدات 
وسائر هذه المضافات )(") . 

وحان الآن أن نتحدث عن وسيةة المعرفة الإنسانية ومدى ما نستطيع 
أن تصل إليه من الحقائق . 

(١)على‏ اطلال المذهب المادرى ص 9ع4-.ه وم 

(9)الله ‏ عباس محمود العقاد ص ١9‏ ط © - دار المعارف . 
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إننا إذا أردنا تعريف الوج_ود قلا ينبنى أن نملقه بوسيلة للعرفة 
س محيث يتوقف على المعارف - ولكن يجب أن نعرفه بأخص لوازمه 
وهو : أن للوجود « فير المعدم > فيكنى أن ينتنى المدم ليتحقق الوجود. 


وعلى هذا : فإذا انتتى العدم فلا يلزم أن يكون الموجود متحسما يدرك 
بالحمواس » لأن القوام الكثيف لبس باللازم لات المادة ذائها » لآن 
الأجسام المادية تنتهى إلى ذرات ثم إلى إشماع والإشماع ممنى أبسط هن 
الحركة » فنحن لانعرف الوسط الذى يتحرك فيه الإشماع إلاعلى سبيل الفرض 
من ناحية : ومن ناحية أخرى لافبص ركل إشماع بالعين المجردة . 
فإذاكان وجود المادى لايستازم التجسم . فوجود غير المسادى لازسةلزم 
النجمم من باب أولى . وعلى هذا نستطيع أن نقول : إن الوجود أقرب إلى 
طيعة المعقولات منه إلى طبرعة المحسو سات.و مهما يكن من الآمر:فعندماي ءلم 
لوجودينتفى العدم ولارستلزم إنتفاء العدم أن يلتبس هذا العل بكثافة المادة . 


فإذاكان من الواجب : أن نسلم بقيام موجودات لامحيط مها المواس 
والعقول . لآن إنكارها جبل ولابقوم عليه دليل » ولآن وجودها ممكن 
وليس بالمستحيل . بل هو أازم من الممكن على التحقيق » لأن المواس كلها 
لم تسكن إلا محاولة مترقية لإدراك مافى الوجود» ولم :قف هذه اللحاولة 
ولا هى ما يقبل الوقوف ... إذ وقوفها يستلزم مانماً يموقبا أن تزداد كا 
ازدادت فما مضى » وأن ترق كا ترقت فى طبقات الخاوقات . وليس هذا . 
المأنع بالمعروف . فما لاشك فيه أن السكون أهم من الومى الإنسانى على 
اختلاف درحائه » وأن الوعى الإنسا ى كله أعم من هذا الوعى اأظاهر الذى 
تترجم ءنه المواس ؛ ويدخل أحياناً فى نطاق المعقولات . وقد أصبحت 
كلمة < الوعى الباطنى »6 من السكلمات الشائعة على الأفواه » وما « الوممى 
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الباطى 6 على هذا بحهاع ما احتواه “ركيب الإنسان » وما تزود به من طبيمة 
الحياة والوجود . 

وعلى هذا : لا علك المتردد أن يقول عن الموجودات افية : إنها غير 
موجودة هنده » وعند غره » وأنها لن يغبت ها وجود على الإطلاق 5 
لأنه لاءق له فى ذلك ولا سند له عليه » وغاية ما بملكه أن يتقول : إن 
وجودها لانثت عنده . 

والوى المقصود : ه وكل وعى يتجاوز حدود الحواس المعبودة»وهذا 
الوعى أنواع كثيرة يبحث فيها العلماء فى المصر الراهن » ولا جزم أحدباًنها 
مستحيلة » أو قليلة الجدوى . . ولكهم يمختلفونٍ فى تقر بر تانبب » وتعليل 
هذه النتانح » ولا يغلقون. الأواب بالنسية لها أمام البحث . 

والملكات النفسية التى تتجاوز ما تألفه الحواس الإنسانية »والأيوانية 
ويدور عليها بحث العاماه فى العصر الحاضر كثيرة » وكل هذه المفكات قدم 
معبود فى ججميع الأجيال والمصور » لم جد عليها إلا التسمية العصريةو>اولة 
العاماء أن يحققوه بالتجر بة والاستقصاء . 

ومن هذه الملكات : 

١‏ -الشعور على البعد أو التليانى : وقد يطلق عليها : تراسل الأفكار 
أو البصر المغناطيسى . وهذه الماسكة ر بماكانت أشيم الملكات » وأقر با 
إلى الثبوت » وأغناها عن أدوات المعالحة والتناول » وأبعدها من التلقين. 
والتدريب . 

وحفوى هذه الما-كة : أن أناساً يستحضرون ف أخلادهم سيرة إنسان 
بعيد بغير سبب يعلمونه.فاذا هو مائل أمامهم ساعة استحضاره » أويقلقون 
لذير سبب فى لْظة من اللحظات ثم يعلمون بعد ذلك أن إنساناً عزيزا علييم 
كان يتألم ؛ أو بذ كرم فى نلك اللحظة وهو فى ضيق وكغويث » وقديسمعون 
هاتف يلق لهم بعض الكلمات - ثم يقال لحم : إن هذه الكلمات قد 


حل وأو مس 


دتف بها مريض يهم و مخبونه وهو غائب عن وعيه - إلى غير ذلك من 
الأمثلة التى تشابه »أو مخا لف ماذ كرنا # لسكنها تقسم بسمةمن هذه السمات. 

وندر من الناس فى الهواضر والقرى من ل لسمع برواية منهذا القبيل . 
وأجرى كثير مى العاداء تجارب على هذه الملسكة . ومن هلاء الماناء .ن 
يؤمن بالنفس ٠‏ ومنهم الملحد الذى لايؤمن إلا بالمادة » ومنهم للتدن الآذى 
يلتمس لهذا 0 علة من العلل الطبيعية » ولايرى ضرورة لارجوع به 
إلى مالم الروح والعقل الجرد . 

وعرض « المقاد > تماذج عثل النزعات الختلفة طئلاء الملماء » و ناقى 
هذه الآراء . وخرج بنتيجة هى قوله : ( وحسب الناظر فى الأص بعد هذا 
أن يعرف أن جار ب الشعور البعيد وماجرىجراه مثدت عند اناس لايم للوئها 
بالروح » ولا بالعقل المجرد » لينتنى من ذهنه أنها وثم من أوهام العقيدة » 
وأنها خرافة متفق علها » فلاتستحق الجد فى دراستها من طلاب الحقائق على 
سين العلماء 3 


" التنوبم المغناطيسى . ويبدو لكثير ممن براقبون هذه الظواهر 
النفسية : أن ظاهرة التنويم المغناطيسى أ كثر انتشارا » وأثبت وأقرب إلى 
التصديق والتعليل من ظاهرة الشعور على البعد . والتنوى المغناطيسى يعرض 
لنا أمثلة كثيرة لانممادفها فىظاهرة الشءور على البعد لإثيات الاتصال العقلى 
بوسيلة غير وسيلة الذبذبات » واستخدام الأجسام الضنو برية » لآن الناكم 
يتل عن منومه صورا لابتأى تعليلها بالإشعاع » أو ماشاءهه من التيارات 
المادية . وكثيرا ماتكون الوسائل المغنائيسية قامة عيلى مخيل لاوجود له 
فى عام الحمس » ولكنه ينتة ينتقل إلى ذهن الناكم .لآن المنوم لقنه وأمره بتلقيه 
وتصديقه . وهو برى مافى خيال المذوم ولابرى مافى خيال غيره » ولو كان 


)0( الله ب لمياشس محمود للعقادى - ص 44 . 


معه فى ححرة واحدة » ومما لانزاع فيه : أن حق الفسكر الإنسانى فى قبول 
هذه الظواهر أُرجح جدا من حقه فى إنكارها » والبت باستحالتها كأنها 
شىء لايتاًتى وقوعه محال من الأحوال . 

فلا اسةدالة فظاهرة من هذه الظواهر غير مستثى منها النادر ا مستغرب 
بالا مابلغ من الندرة والغرابة فى جميع الأزمان . 

م ظاهرة الاطلاع على المستقبل : 

وهى ظاهرة غريبة لم تثيتها مجربة غامية قابة لاتكرار »ولكننالاعلك 
القطع باستحالتها . لأن الذى عبرم باستحالة الاطلاع على المستقبل عليهأولا: 
أن حزم بالصورة الصرح.دة للزمن ل ويجزم بأنها لاتوافق الاعتراف وجود 
ال مستقيل على وجه من الوجوه » وعليه ثانيا : أن يجزم باستحالة 3 العقل 
الأبدى » واستحالة الإيحاء منه إلى العقول الإنسافية . وعليه : أن بقيم 
الاليل على هذا المستحيل » أو ذاك الممتحيل ولا دليل . 

وهذه الظواهر كلها أغر.ها وأقر-ها مما . دخلت حديثا فى متناول 
البحوث العامية » وأن العلاء يتخذون منها شيئًا فشيئا مواقف من المطف 
والفهم بارت من مواقفهم الآولى فى مطلع الثورة العلبية على سلطان رجال 
الدين . على أنها سواء دخلت ى مقررات العلم ٠‏ أو مم ندحل لن تسكون هى 
غير مؤكدة لقاعدة مقررة موئوق من #تها هى أن غرائز الحيوان 'ندلنا 
على ضروب من الإحساس الى . يعلها العلماء بتسميها بأسم 52 الغعريزة 7 
ولا يفملون فى تعليلها أ كثر من ذلك » وكأنم إذا و شعو طا لمة قير 
مقيو مه ة كانوا حدق بكرامة العم من الجاهل 1 تمسر الأ كله بقدرة 
الله . يفمل العذهاء ذلك »؛ ويغفاون عن العبر التى تنؤخذ من الغريزة وعذدما 
يكون الحديث صصدد الحاسة الدينية وفقف زساء استخدام الغريزة .ولابقدح 
ذلك فى نمأنها . ولااى وجوا : فثلا. الإ نسان فى غريزته النووية يضل عن 


وا 


الغاية فيقتل عشربن رجلا كبيرا ٠‏ ليسكفل التقوت أو السلامة لطفله الصغير 
الذي ل ينجبه إلا لبقاء النوع كله . فهو يضل بغريزته . وهو سواء شعر 
بضلاله » أو لم بشعر . بقتل عشرين عناوقا ناميا فى سبيل مخلوق غير موثوق 
من عائه . 

وهو مع ذلك فى نهاية الآأس.منقاد إلى غر يزنه النوعية لايتناقض معها. 

فإذا كان ذلك هو أمر الغريزة » فيمكن أن يكون أيضا أمر الحاسة 
الدينية » والتى مكن أن قسمى « بالوعى السكونى > : االعيريقن الخاعة 
الدبنية دقل خط كثيرا » 0 هذا لاستفاد من ذلاك : : أن الاسة الدينية 
غير لازمة. أو أنما مكذوبة النشأة فى أساس التسكوين . وهذا الذى يسميه 
العقاد < بالوعى الكونى »> هو الذى بس بوطأة الكون فيترجبها على قدر 
حظه من التصور والتصوير » فيقم الأ الكثير فى التعبير » ولايمتنع من 
أجل ذلك : أن نتلتى اللكون بوعى لاشك ف بواعثه وغاياته » وإن أحاطت 
بتعبيرائه شسكوك وراء شكوك وقد يكون الوعى الكونى فرضا راجحا 
وينتهى الآمر عند ذلك. قد يكون هذا إذا لم نكن ظاهرة التدين النى تقرجم 
عنه ملازمةالبشر من قديم الزمان»وف جميع الآما كن . وإذالم ينيخ ف الناس 
عباقرة يحسون بروغة المجهول . ولكن الواقع غير ذلك . 


فالآديان تعم البشر ؛ ولايستغنون عنها بغريزة حب اابقاه » أو غريزة 
حب النوع .أو حب المعرفة أو دواعى السياسة الاجتاعية هذا من ناحية: 
وهن ناحية أخرى . ظهر فى العالم عباقرة دينيون لايهدأون بما يميش فى 
نقوسهم من قوة الشعور بالمجهول . وقد كان يمكن وصف هثلاء العباقرة 
الذين هتمون بالغيب بالجنون ‏ كا يصغهم المعاندون - إذالم يكن هذا 
الجهول يستحق الاهمام به من كل إنسان » ولسكن ن الوافع غير ذلاك » فهو 
أحق من جيع الموجودات بالاهنام . 

وبمد ذلك كله فقد كان للحاسة الدينية فضل الإنقاذ الأول مناأهالة 
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الحيوانية ٠‏ لأنها جملت عام اناه مغر ووه 0 و نتركه مستقر فذاء فى 
الأخلاه والأوهام ٠.‏ فتعلم الإنساق أن يمن بوجود شىء لابراه ولا يامسه 
بيدءه وكان هذا <« فتدا عميا » على حو من الأمحاء 6 و ينحصر أمره فى 
عام التدين والاعتقاد . لآأنه وسع آفاق الوجود » وفتح البميرة للبحث عنه 
فى طلم غير عالم ا ىهسوسات والملموسات . ولو ظل الإنسان ينسكر كل ثىء 
لابحسه لما خسر بذلك الديانات وحدها . بل سر معبها العلوم » والممارف» 
وقيم الآداب والأخلاق . 

والمادبون فى المصر الأخير يمدون أنفهم جاعة تقدم ؛ وإمسلاح 
للعقول وممادىء التفكير . بدا ثم عندما ينكرون ماعدا المادة برجءون 
إلى أقدم العصور فيقولون : إن الموجود هو المسوس ٠‏ وكل مابيهم وبين 
المج من فرق ألم اعنتعاروا على السمع والإبصار بوسائل العل الحديث . 

وحن لانستطيع أن لف مع الماديين فتلازم النفى فى ١‏ كبر المسائق 
- وهى مسألة الوجود . بل مسألة الآ باد التى لاينفطع الكشف عن حقائقبا 
على مدى 0 الوقت الذدى لانستطيع أن نلتزم الننى بالتسبة للعاوم 
الجزئية الددودة ‏ ااتى تدرس الاد والنئات والحروان_لآن الحلم كله بقوم 
على أساس الإجاب والترقب »ولايقوم على أساس النئى والإنكار؛و<قائق 
العم شاهدة على ذلك فهى تسجل ثار عا طوبلا من ن الاحتالات ؛ والرحاء » 
والأمل فى الثبوت . وإن انكر رت دواعى الشك والبأى". فاذا كانت هذه 
فى روح العم بالنسمة للا شياء: الجزئية الصغيرة .فاماذا يصر الءلماء الماديون 
على أن تكون روحه اصراراً على الننى والإنسكار ‏ على غير أساس و بغير 
ترقب أو اننظار ‏ فى كبرى المسائل على الإعالاق ؟ | 

وفى نهاءة هذا النقاش :قول ‏ كا يقول العقاد : إن أجدر الأزمنة أن 
يتددل فيه هذا الموقف هو الزمن الذى تكشف فيه الأجسام عن عنصرها 
الأول فاذا هو إشعاع أو حركه فى فضاء . ناقترب الوجود المادى نفسه من 

«* ب الفكر المادى 


8ه هد 


عالم المءقولات » والمقدورات وتقرر لنا : أن الأواس لاتستوعب معتى 
الوجود فى الصميم . لأن زوال المدم هو الصفة الوحيدة اللازمة للوجود» 
ولايستلزم زوال العدم ممجسماء ولا تجرما » ولا كثافة من هذه السكثانات 
التى تتمثل بها الأجسام ناحواس » بل يكفى فيه حركة مقدورة أو معنى 
كأنه من طبيعة الممقولات . فا أضيق النطاق الذى بتى للحس الظاهر 
من أسرار الوجود ء وما أحرانا أن تسح لاوعى الكونى وبداهة ممالا 
يقسم مع الزمان ؛ ولا محسبه فى نطاق يضيق ثم يضيق <تى اسقط من 
الحسسان”9. 
بعد هذا نستطيع القول:] إن وسيلة المعرفة الإنسانية . لا يجوز أن محصر 
فى الحواس ‏ وخصوصا بمد علدنا بن المادة تمسبا لت فى محليلها إلى 
مالا بحس . بل محسسب فقط ‏ فا بالنا بالوجود غير المادى الذى أرغت 
التجارب العلمية كثيرا منالعلماه على الاعتراف به عن طريق التجر بة ذاتها. 
وبعدما أدت التجارب العلمية إلى الاءتراف بقوى فى الإنسان ‏ وراء 
المواس ‏ عكن أن محصل على معرفة صميحة . و يمد ماعلمنا ب وسية 
فما بعد أن الإنسان أحس بحقيقة كونية كبرى وراء هذا الكون هى : 
حقيقة الدين لما هو وراء الكون وله قدرة على تصريفه . 


نول بمد ذلك كله : إن وسيلة المعرفة تمكن أن :كون الحواس » 
ا عكن أن نكون العقل ا يمكن أن نكون الوعى الكونى أو الإلحام 
وما مجرى مجراه » ومحصل على اليقين من ذلك كله إذا اقتصرنا فى استعمال 
كل وسيلة فى حدودطاقتها التى لاجوز أن نتعداها . فالمواس يمكن أن 
تعطى قينا فى حدوه ماظهر من الكون ووصلت إليه الحواس - سواه 


)١(‏ أنظر اله العقاد ص 514١‏ 8ه - الانسان ذلك الجوول س السكسيس 
كازيلن سس صن 185-165 6ص لة! سل .قلع ووم سس نوس و الأعيال 
الكامة الطاةة الروحية - هترى رجسون ا ص 71-656 , 


©١ه‏ - 
كانت نلك الحواس ظاهرة أم باطنه ب 
والمقل عكن أن يمطى يقينا أيضا فى حدود طاقته التى خلق وهو 
معد ود مما . فيمكذه أن دصل إلى الاستنتاجات مما تعطيه الحو اس »)و عكن 
أن يعطى أيضا فى مجال تعليل الحوادث الظاهرة. والوصول بها إلى مبداً 
أول لاءلة له ولكنه عندما دصل به الأمر إلى البحث ف طبيءة هذا 
البداً . هنا يأنى حده الذى لا يستطيم تجاوزه . وهنا يأى دور الإهام 
أو الوحى -- من قوة عليا فوق الطبيعة ‏ أحس مما الإنسان فى جميسم 
الأطواره ودان لما. 
ومرت على الإنسان دهور طويلة فما مضى من الزمن إلى أيامنا هذه . 
حمس أن لديه معرفة يقينية » وأنحواسه. وعقله ودينه . تعطيه هذا اليقين » 
وتفاسف أناس وحاولوا زعزعة هذا اليقين » وتفاسف آخرون وحاولوا 
تثبيت هذا الدقين عن طريق الفاسغة : وبين هؤلاء وأولكئك تفلسف أناس . 
خَأءطوا الصلاحية فى #صيل اليقين لبءض وسائل للعرفة على حساب الآخره 
بو إضفاء اليقين على دض للوضوطات دون البعض الآخر . 
حدث كل هذا . والغالبية الساحقة من البشر محس باليقين الذى ينها 
من وسائل للعرفة الختلفة » ولا نتشكلك ذما لد.ها من اليقين الذى اسليفت 
به معتقداتها العامة . 
وللاديون فى المصر الحديث يعترفون بوجود هذا اليقين » وتأصله 
فى النفس الإنسانية . وبسءها لتحصيله . لها تنشدفيه الراحة والإطمئنان. 
و« ولم جيمس © يرى أن طبيعة العقل الإنسانى كيل إلى اليقين . 


ويرجم ذلك لليل ف العقل إلى طاب شعور النفس بالسرور والطما بينة 
والمهدوهء'١),‏ 





)0( انظر العقل والون السفر الثالى من إرادة الاعتقاو ب وام جيوس ات 


و 5 ديوى » ينحو هذا المنحى يقول : 

١‏ بكل سرعة وقبول يقنم الناس أفرم أنمم ب كرسول أفسيم 
لليقين الفكرى من أجل ذاته » والواقع أنهم يريدونه بسبب علاقتهه 
وارتباطه حماية وضمان مايتوقون إل.ه ويبحاونه . 

*سالسعى فى طلب ايقين : ه..و سعى فى تفهس السلام للؤكف 
المكفول .)١()‏ 

و « ريشنباخ » يعترف أيضا : بأ البحث عن اليقين قد لازم الإنسان. 
فى جيم أطوار حياته . إلى غير هؤلاء من المادبين الذين يمترفون بذلك 
النفس الإنسانية » وينعون علىالبشرذلك » ومحاولون التشكيك فى حة هذم- 
الدوافم »أو إمكان الوصول إلى اليقين » وأأدت 6 تشكيكاتهم تلك إلى أن. 
فقد الس يقينه ٠‏ فاضطروا إلى أن يلجأوا إلى الرجحان » ويقنموا به » 
ومحاولوا تبرير الاقتناع بالرجدان ما لفين بذ لكطديعة الانسان . ماْأوقعرم 
فى أخطاء وئنافضات كثيرة . فاقد بينا مثلا فى حد بثنا عن قيمة الوضعية- 
المنطقية : أنه عندما أرادت أن نحل الرجحان محل اليقين فى الفسكر 
الانسانى خسرت اليقين والرجحان معا . وبينا أيضاً : أنها عندما حاوات 
رفض الميتافيزية! نورطت وغرقت فالميتافيز يقا. وبالرغم من هذه اافلسفات. 
التى حاولت التشكيك فى وجود آليقين » أو فى سلامة الدوافع إليه فقد ظل. 
باقياً على مر الأيام . 

وجل هذا اايقين بأجلى مظاهره - ف المقائد الدينية فى مختاف. 
طروفها - محيث عكن القول : بن الدين لازمة من لوازم الخاعات البشرية. 

وازوم الدين نابع من كونه تقر مكان الفرد فىالكون » أو فى اللياة . 


)١(‏ قاموس جون ديوى التررية «مختارات من «ؤلفاته » ص 775 وأنظ, 
البحث عن اليقين ص 7 - «٠‏ . 


ذل 


.والد بن يبين للإنسان ااعلاقة بين الحلائق ججيعا وبين الخياة أو مصدر الخياة » 
.ولآن الإنساق لا يقنم بالحياة المحدودة فهو يطلب حياة أبدية لأنه بريد 
.يانه معنى لا بزول » وبريد أن يتصل بالكون كله فى أوسع مداء”9؟ , 

والدبن هو الذى يمطيه ذلك وطذا ترى بأعيننا أن ( الإعان ظاهرة 
.طبيدية فى هذه الحياة لأن الاذسان غير المؤمن إنسان « غير طبيعى »> فما 
سه من عيرتة 6" واشتطزابة 6 وبأسيه 6 واقدراف من التكوق الذى ين 
خيه » فهو الشذود وليس هو القاعدة فى الحياة الإفسانية ٠‏ 

ومن أعحب العجب أن يقال : إن الإنسان خاق فى هذا ااسكون 
اليستقر على كان من الومم المحض ٠‏ 

وليست حجة للهنكر أن يقول : إن الا:-كار ممكن ف العةقول » بل 
.حجة للاؤمن أن يقول : إن حال المنسكر ليست بأحسن الأحوال » وأنه 
إذا أنسكر عن اضطرار ثبين انا لى الفور أنه فى حال < غير الال الطبيعى>» 
:الذى يستقم عليه وجود الأحياء(") . 

ومع ظبور هذه القيتة المتمثلة فى أن الدين ضسرورة من ضرورات 
البشر » وقد لازم الجاعات البشرية . فقد أثار الممطاون والمتشكتكون شبها 
.ومن أ كبر هذه ااشبة شهتان ها : - على حد تعبير العقاه - ( شهة 
الشر فى العالم » وشدمة الخرافة فى كثير من العقائد الدينية . وخلاصة شبهة 
لالشر : أنم لا يستطيعون التوفيق بين وود الشر فى العالم » وبين الإعان 
يإله قدير كامل فى جيع الصفات . 

وخلاصة شمهة الحرافة فى كثير من العقائد الدينية : أنم لايستطيعون 
عالتوفوق بينالعقائد و بينالمحسوسات والمعقولات التى تتكشف عنها معارف 





. 568 أنظر الناسفة القرآنية تقار‎ )١( 
. 7948 6 7987 الله ب عباس العقاى ب ص‎ )9( 


ادا واواه 

البش رك تقدموا فى معارج الرق والإدراك ) ١ .)١(‏ 

ونبداً بالإجابة عن اشمهة الأولى - وهى شبهة ااشر - فتقول : إنبا 
من أقدم الش.هات التى واجرت عقل الإنسان فبى ليست خاصة بالمعيى 
الحديث . ولكن قد جهم ها من الأسباي ما جدابا أكثر إطاحا فى هذل 
العصر » ومن هذه الأسباب ماخلفته اربان العالموتان فى اانصف الأول 
من هذا القرن من فواجع ومامى آثارت القن وعدتها: من أ 
الإنسان فى مأساة . مما جمل ااناس يتصورون : أن الشر غالب على طيهة: 
الوجودكاه » وظهر ذلك فى الإنناج اافسكرى والأدبى بطريقة مكانت هذا 
اللإحساس من اأنفوس . 

ومن هذه الأسباب أيض] : شيوع فكرة الديمقراطية ,التى تقغي. 
عساءلة المحكوم لاحاك . وقد سبق أن بينا : أن الأورييين تأثروا بالثقافة 
الإغريقية ؛ والروحية - التى تسوى بين الإنسان والآلة - فى كثير من. 
الصفات ليس هذا خسب. بل تعتيرااعلاقة بين الآلة والإنسان علاقة صراع. 
وحاول الأوربيون الحدتون متأثرين لا شعوريا بذلك كله أن ينتممروا 
للإنسان على <ساب الأهة القدعة » وزاولوا اصراع مع إله المسيحية » 
وتصوروه ندا للإنسان . فسكا مم إسألونه و#اسبونه على القواجم. 
الإنسانية التى نفاقت ف العصر الحديث وأتعست الإنسان . 

ومن هنا امخذت شبهة ااشر أهميتها فى العصر الحديث . 

حقاً لقد كانت شهة ااشر من أقسهم الشبه. اتى واجبت عقل. 
الإنسان . منذ عرف التفرقة بين الخير وااشر. وحاول حل هسفه 
المشكفة على مدى التاريخ الإنسانى بوأحتن .قا نقالق الإجابة عليها : أنه 

المشكلة |عا هى مشكلة ااشءور الإنسانى ؛ وليست مشكلة «قلية » ولامشكلة: 

)١(‏ حقائق الاسلام وأباطيل خصومة ب عباس العقاد ص به ط ": داق 

القلْ ضنة ١١55‏ . 


5-559 63564 - 
كونية.. وبتبين هذا : ءندما نتساءل صما إذا كان الإله الذى :وجد النقائص 
والآلام فى خلقه إهاً لا يصل إلى مرئبة الككال المظلق . فكيف يكون 
الإله الذى يصل إلى هذه المرئية فى تصورنا وترتضيه عقولنا ؟ 
وإجابة عن هذا التساؤل نقول : إن الفروض اعقلية فى هذا الصده 
ملاثة : 
الأول : أن يوجد إله قدير ولا ملق شيئا ٠‏ 
الثالى : أن يكون إِها قديرا ؛ و مخلق عالما عائله فى الكهال . 
وهذا الفرضان مستحيلان . 
وبتى الفرض الثالث : وهو علمنا هذا عافيه من قاض وآلام 3 
وتصور هذا الفرض أفل صعوبة هن تصور الفرضين الأواين . 
وتوضيح ذلك : أن الإله القدبر الذى لا مخاق شيئًاً ‏ كاهو الاك 
فى الفرض الآول ل نقيضه لا يستقيم فى التفكير . لأنه لا معنى للقدرة 
إلا أنها اقتدار على عمل من الأعال . وأن ا'سكال المطاق الذى يخاق كال 
مثله - كافى الفرض الثالى ‏ نقيضه لا يستقم أيضاً فى التفكير » لآن 
الكال للطلق صمة منفردة لا تعمل الحدود» ولا أول ها ولااخره 
وليس فهها محل لما ه وكامل » وماهواً كل «نه . وبديمى أن يكوه 
الحالق أ كل من الذاوق وأنه لابد من اتقص قف الخاوق بتر ه عنهة الخحالق 2 
وأى نقص ى العا المحاوق يتسع 1 نشكوه عن ثٍ وألمء وتشفوت) + 
إذا ما لاحظنا الأجزاء للتفرقة التى لابد أن يقصر كل ممما هن ميم الأجزاء 
وأن يختلف كل منها عها عداه . 
وعلى هذا : فوجودااشر ف الءال لاينانى صفة اال والقدرة الإطيين 
وهو من غير شك أقرب إلى التصوو من الفرضين السابقين ٠‏ 
وإذاكان مدلول القدرة الإابية يستارم - خلق هذا العالم الموجودهلى 


د با 


٠‏ هو عليه - فإنه يختلف مع مدلول النممة الإابية الذى لسوح لمبعض 
'لتشاتمين أن محسيوا : أن الأرحم باللخاوقات أن نظل فى نطاق المدم » 
ولا مخرج إلى الوجود طالما أن الأ قضاء محتوم على حجميع الخاوتات . 

ومهما يكن من شيوع التشاوم بين طائفة من المف_كرين . فإن تفسير 
النعمة الإلهية بإبراز الماوقات إلى الوجود لتبلغ من الدكهال ما تستطيع 
ليس أصعب على الفهم من تفسيرها بإيةاء المخلوقات فى ساحة العدم ٠‏ 

ومن هنا أستطيع القول : إن وجود الشر ف العالم ليس مشكلة كو نية 
ولا مشكاة عقلية ( إذا أردنا بالمشكلة : أنها شىء متناقض عصى عن الفهم 
والإدراك .' واسكنه فى حقيةته مشكلة الووئ الإنسانى الذى برفض الأ 
نكي أن يكون شعوره بالسرور غالبا على طبائع الأمور.. . وإذا كانت 
فى هذا الوجود حكمته التى تطابق كل حالة من حالانه )فلا بد من حكمة 
قيه تطابق طبيعة ذلك الشمور ؛ ولا نعلم من حكمة تطابق طبيعة ذلاك 
الشمور غير الدين )(0) . 

إن الشغور الإنسانى فى هذه للشطة . يتطلب الدين »6 ولا يوجد 
مانع عنعه من قبل العقل » أو قبل للعرفة التى يحصلها من تقدمه فى 
العم والحضارة ٠‏ 

.وهنا يأنى الكلام على الشهة الثانية ‏ وهى شبهة الحرافة ‏ 
وخلاصتها : أن الآديان فى القديم قد اختاطت بكشير من الحرافات » وأن 
العقل مهد صبءوبة فى التوفيق بين عقائد الدبن 6 وحقائق للعرفة العامية . 
ونسائل للترددن وللمطلين . إذا كان اتتدين على هذه الخالة التى وجد بها 
غير حسن فى تقديرك ذسكيف يكون المسن ؟ وكيض تتصورونه ممكنا على 
محو أفرب إلى المقل وأيسر فى الإمكان ؟ 


)00( المدر السايق ب ص ١7”‏ . 
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إن هناك بمض للقترحات التى مكن أن “رد .هذا الشأن : 
١‏ سدينلا برتضيه إلا الخاصة من كبار العقول الذبن لا تتسرب 
الحرافة إلى مداركهم فى أى زمن مهما كان موقم هذا العقل من. درجات 
الحضارة والتقدم . 

وهذا الافتراح خائىء : لأن الخاصة من كبار العقول لا محتاج إلى 
تعالم الدين كا يحتاج إليها الجهلاء وصغار العقول . هذا من ناحية » ومن 
قاحية أخرى : أن وؤلاء الحاصة قد يتنزهون عن الأرافة فى زمن محدود» 
ولكنهم لإيتنزهون عا فى جيم الأزمان ٠‏ 

#تحادان مسار فيه كيار العفو وسسناراها فاو 07 لا عون 
غيه لاحجتهاد الر وح * وتربية الضمير واستفادة المستفيد من كفاح الحوادث 
وتجارب الحياة . 

وهذا الاقتراج أيضاً خاطى٠‏ : لآن آساوى الّيع فى كشف <قائق 
الكون تساوياً آل من أول عبدث بالتدين إلى آخرع, دم به. 
ينتسكس بالبشر إلى حالة تشبه الخخاد والآلات اق لا .كىن فها 
تلروج والضمير ٠‏ 

" - دين يتبدل تبدلا آليا كا تبدلت 55 الجاءات البشرية فى 
تاف الأزمنة والأمكنة . 

وهذا الاقتر'ح أيضا خاط.ء : لآن تبد ل اامقائد بتبدل مد ركات ااملوم » 
والممارف . غير قابل لاتصور فى جاعة واحدة تعيش مئات السنين » أو 
لوف السنين . 

كل هذه الصور لا يمكن تطبيةهافى الواقع الإنمالى - إذا نظرنا 
إلى تطور الدين نظرة حيط بأطواره كلها فى جيع الأزمان والأه.كنة 
والجاءات - وقد بينا : أن ناريخ الندين الإنسابى كا حدث هو الصورة 
الصالحة الوحيدة فطميعى أن يتعثر الإنسان فى طريةه إلى الوصول إلى حقيقة 


نه ملب 


الكو السكيرى . ما دام قد تعثر فى طريق الرق فى استخدام الؤسائل. 

. للادية لتوفير الراحة له فى حياته الدنيا . 

ولا يضر الدبن أن يكون من خصائصهظاهرة التعبير اارمزى » واامقيدة 
الإبمانية على أنهما لازمتان من لوازم ااشدور الديى لا ينفصلان عنه : 
ولا استطيع أن نفهم ظواهر هذا الغمور » وخوافيه إلاإذا كنا على. 
استعداد لتفسير هذا التمبير ؛ وقبول ذلك الإ مان . 

ولسنا نبل التعبير الرمزى والمقيدة الإعانية رخصا مم الدبن وحده 
برخصة لا ناتممها مع سائر المدركات المسية أو النفسية . لأننا نعلم: أن 
التعبير الرهزى »؛ والعقيدة الإعانية لازمتان من لوازم نسكوين الإنسان فى 
مدركات حسيه ومدركات نفسه على اذتلاف الأساليب ومعارض الإدراك ٠‏ 

فذحن نعبر عن حةائق الأشياء برموز لا تطابقها فى واقعها فنءرفه 
اسم الآثير مثلاته ولسكننا لا نعرف له حقيقة س إلا أنه فرض اقول به ل 
لأننا لا :ربد أن نقول بفرض العدم » أو بفرض الفضاء والخلاء . 

هذا عن التمبير الرمزى ؛ٍ وأما عن العقيدة الإعانية : فذحن نفسها فى 
كل حى . فالآ باء والآمبات محبون ذريتهم » ولا يتبلون بديلاهها واو كاذه 
خيرا من هذه الذرية فى كل شىء » ولا بقاء للاأحياه إلا بالءقيدة الإعانية 
التى هى طاطفة الأبوة . 

وهكذا يهب علينا: أن نقبل التعبير الرمزى » والعقيدة الإعانية فى 
مدركات الدبن . ونسكون بهذا لسنا مترخصين مع الدين وحده ببذه 
الرخصة التى تشيع بين الناس فى جيع مدركامم . وين بعد ذلك اسوى. 
بين رخعمة الدبن ورخصة الحس » ورخصة اءقل فى الاخة ااتى ينطق ا 
الأحياء مم اختلاف الظروف والعبارات . 

و نحن لا نتخطى العقل إذا ترخصنا مم الدين أكثر من ذلك » فإذ1 
قبلنا من العقل والحواس أن هنع بالرمز » والمقيدة 'الإعانية فى إدراك' 


ع نولا ابل 


الاق المحدود.فإن من ااشغطط أن نطاب من ااعقل أن يدرك الأقيقة المطاقة 
بدون الرموز والإعان١١3) ٠‏ 


الدين ضرورة لتوجيه الإنسان فى ساوكه وتنظيم جماعته 

وصلت بذا المناقشة <تى الآن: إلى أن الوجود لا ينحهر فى ا محسدوس» 
وأن وسيلة للعرفة لا تنحصر فى الحواس » وأن اليقين حاصل الإنسان ‏ 
وعكن أن يصل الإنسان إليه بوسائل المعرفة المتاحة لديه كل فى حدودها 
المخصصة لطاء وأن الدبن حقرقة . وقد لازم الانسان فى جميع أطوار حياته 
على اختلاف ببن أطوار البشر التافة فى إدراك حقيقته . 

والآن : بردد أن نمود انث عن ضرورة الدبن بالنسة لتوجيه الانسان. 
فى ساوكه» وتنظم جاءته . 

وعودة إلى ما كبناه فى أول هذا الفصل يتبين : أن إبعاد الدبن عن 
توجيه الإنسان - بالنسية لننظيم سلوكه أفراد وجمامات - وإحلال العلج 
عله : فعة أساسنة من سمات 0 ر المادى الحديث . 

ولكى نستط. دم أن نتف المسالة يتبث : أن نلقى ذوعا وى ماو صل. 
إليه العلم دن 97 هذا لمجال منذ حمل عسء هذه المبمة . 

لقد أبمد الدين عن هذا المجال ‏ منذ أوائل القرن التاسع عشر س 
وتم إبعاده نهائياً - فى النصف التانى هنه - ومنذ محاولة إبعاد الدبن .. 
والعام يحاول محاولة بعد محاولة فى هذا السبيل » وأمم هذه المحاولات : هو 
ماكان من العام فى مجال عا م الاجماع وعام الأخلاق وهام النقس ٠‏ 

ولقد ناقشنا هذه المحاولات 0 عن عا م الاجماع 6 وغام 
الأخلاق ‏ ف الفصل الدذى عةدناه بصدد او اليه ومحدثنة 
فيه عن «أوجست كوات » ومحاولته فى هذن العلمين . 


(1)انظر حقائق الإسلام وأباطيل خصومة ب العقاد س ص مم - 18 
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ووصلنا إلى نتانج هاممة وهى : أن عام الاجماع فشل اما من 
(لذاحية الفسكرية » والعملية . فى أن بضع قوانين اساوك الإنسان على غرار 
ةوانين الطبيعة » و إستطم أن بقيس الظواهر الاجماعية » لما ظواهر 
إنسانية لاعكن إخضاعرا لاقياس الدقيق . 

ومذف عهد دكونت © إلى الآن 0 امشلم جلعاء الاجماع أن يتغلءوا 
.على مشكلات هذا الملم 6 وكل ما استطاعوا أن يصلوا ١|‏ ه: هو أن التقدم 
فى هذا العلم محفوف بالد مان 'وثم وإن كانوا لم يستطيهوا حتى الآن 
الوصول إلى قوانين دقيقةة » أول إستطيءوا أن يقيسوا ااظواهر الاجماءية 
قياس دق.تا إلا أنهم اواغ ن آماطم فى المستقبل الذى قد يألى بتقدم علمى 
عكنهم من التغلب على هذه الصعاب . 

وليس هذا كسب » بل إن تجريبيا كبيرا مثل « ريشنباخ » ومن تابعه 
من الوضميين المنطقيين » أو التجرببيين العلميين يرون : أن الحل الوحيد 
لتبر بعلم الاجتماع من الناحية الفسكرية هو تطبيق ما وصلت |ليهالبحوث 
بالنسية لقوانين الطبيعة على علم الاجتماع . للك التى تقغى بأن قوانين 
العلوم الطبيعية هى قوانين احتمالية فقط. » وبتط.يق هذه الفسكرة على عام 
الاجتماع ع كن حل مشكلته على اعناض - أن قوانينه ا<تمالية فقط ٠.‏ 

هكذا لم يستطع علم الاجتماع أن يقدم أساساً عامياً لتوجيه سلوك 
الإنسان » فيجب استرماده من الجال . 

وبالنسية لملم الأخلاق : فقد وصلت بنا المناقشة أيضاً إلى تاج هامة 
وه : أن علم الأخلاق قد تعثر منالناحية الفسكرية ؛ والمنطقية على أساس. 
أننا إذا أردنا أن نضع علم) أخلاقياً وضميا :#نصر مهمتهعلى ملاحظة الظواهر 
وتسحيابا . اصطدمنا عشكلة هامة وهى : أن الآخلاق ذانهاءعياريةلايةتصدر 
أمرها على ما ه وكان بل #تعدى ذلك إلى رسم ما ينب بنبئى أن يكون ») و 2د بد 
بالطريق إليه . 


اح ©0756 م 


وبذا ثمثل للشكلة فى سال عويص تصعب الإجابة عليه وهو : كيف 
نكون الأخلاق المعيارية عاما وضم.ا وها مختلغفان موضوعا وغاية ؟ 

وباارغم من اا تعديل الذى أجراء:< اليبوباييه » ب الخروج من هذه 
المشكلة الذى يقضى : : بقلب المسألة ؛ وجعابا أجلاقًا عحية بدلا هن م 
الأخلاق إلا أن هذا التعديل ل يحل المشكلة » وبينافى حديثنا عن هذا 
التعديل : أن < بابيه » يلزمه التناقض » أو التسلم بتاتى الأخلاق من قوة. 
خارجة عن الطبيعة ٠‏ فليراجم هناك . ولكننى أريد أن أقول : إن فسكرة 
إنشاء عل أخلاق وضعى فد تعرت فو 0 3 دار ت كثير من الفاسفات. 
الحديثة إلى التخلى عن فسكرة علم أخلاق يقينى دده المعالم » ولأت إلى. 
القنوع بالرجحان بالنسبة للم الأخلائية وي كنيع للاأخلاق غالمية 
الرأى العام . 3 

وقد بدنا قبول فسكرة الرجحان وإعتبارها : هى الممسكن الوحيد فى. 
الأخلاق فى حديثنا عن الوضعية المنظقية وعن ابرجاتية . ومحدئنا : عن . 
اعتماد غالبية الرأى العام كنيع لقم الأخلاقية فى: حديثنا عن الأخلاق فى. 
البررجائية فليراجع كل ذلك ى مواضعه ١‏ 

ولكد: ف اوفك أن أقول : : إن إن فسكرة بناء الأخلاق على أساس من العم 

التجربى ال مادى . قد فشلت فشلا ظاهرا . فيجب استمعاده أيضا من اليجال. 


5 فى علم النفس . وقد محدئنا عنه أثناء حديثنا عن قيمة الرجانية 5 
وقلنا : إن اهمامه الآ كبر ينصب على مشكلة 0 
كثيرا بالأخلاق . 


وقلنا : إنه حتى فى مال الذكاء الإنسانى لم يعط نتائج كافية لإقامة نظام 
صحيح للتربية . وحتى أثم المدارس التربوية » وا كثرها انتشارا - فى 
القرن العشربن - وهى الرجائية . عندما طيقت تعالهها فى الجتمعات 
الختلفة أدت إلى ؛ خسران هذه المجتممات نظمبا الأخلافية اليقينية - »> 


هه 5و - 


وقيميا المطلقة اانى تعمل على بتهامها قوبة. عزيزة وقد ظهرت آثار ذبك كله 
واضحة ب فى أوريا وأفريكا فليراجم ذلك ف موصعة 7 


وفوق هذا : فقد اعتمد علم النفس بصافة ءامة فى ثقر بر نتاتجه على 
اعتبار : أن الإنسان متطور من الميوان وفرائزه حيوانية فى أصابهاء واعتير 
أن : إشباع هذه الغرائز طريق الفرد إلى الصحة اانفسية » وأن الوقوف فى 
سبيلم! هو الطريق إلى الأمراض النفسية الختلفة وبذا لايرالى الفرد بأخلاق 
الجاءة إلا بالقدر الذى يكل أله الآمان باعتباره عضوا فى جاعة من 
الجاعات . 


ومشكلة عل النفس الكيرى : أن علهاءه اعتيروا تطبيق منهج التجربة 
والحلاحظة فى دراسة النفس الإنسانية والاقتضار على ذلك هدفا محاولون 
الوصول إليه » وطبق منهج التجربة والملاحظة على النفس الإنسانية تطبيقا 
ؤاء متمسفا. ما أو قع عل النفس فى مصاءب علمية وفسكرية بالغة الصعوبة. 

عل النفس إذن : م إتطع أن محل مشكلة توجيه الإنسان . فيجب 
استبعاده هو الآخر من اذّجال . 


وإلى هذا ذستطي يم القول : بأن الع قد فشل بالنسية لتوجيه الإنسان 
من خلال أثم المالات التى تصور العلماء : بأنهم سيدلون مشا كل الإنسان 
عن طريقها » وهى علوم : النفس » والإجماع » والأخلاق . 1 
وبل جانب هذا نقول : إنه حتى عض المجالات الى جح العلم فيها 
بالنسءة للإنسان مثل ‏ علوم البيولوجيا والفسيولوجيا - ونصور العلماه 
نم بنجاحهم فى هذه الجالات .سيحلون مشاكل الإذسان » ويجلبون له 
السعادة . لم إستطم هذا النجاح أن بجاب السمادة للإنسان . بالرغم من 
النجاحات السكرى الى سحلرا 2 فى هذا الصدد . 


غتيحة الوراثة » والِيئة ؛ وعادات الحياة والتفكير الى يفرضها عليه الجتمع 
العصرى . . . وتؤئر هذه العادات فى جسمه وشعوره . :. ولا إستطيع 
تسكييف نفسه بالنسبة لابيئة الى خلقتها التكنولوجيا وأن مثل هذه البيئة 
#ؤدى إلى امحلاله . وأن العلل والميكاايكا ليسا مسئولين عن حالته الراهنة 
وإجما نحن وحدنا المسئولون . لأننالم نستطع المييزبين الممنوع والمشروع.. 
لقد نقضنا القوانين الطبيعية فارتكينا بذلك الخحطيئة المظمى » الخطيئة 
إلى يعاقب مر تسكبها داتما . . إن مبادىء الدين العلمى والآداب الصناءية 
غد سقطت محت نحت وطأة غزو الحقيقة الءيولوجية . . الحياة لا تعطى إلا 
إجاءة واحدة حيما تستأذن فى السماح بارتياد الأرض الحرمة . . إنها 
الضمف السائل . 

وطذا فإن الحضارة آخذة ف الاجهيار لآن علوم الجاد قادئنا إلى بلاد 
ليست لنا . فقبلنا هداياها يما بلا عييز ولا تبصر ٠٠‏ ولقد أصبح الفرد 
دكا متخصصا ؛ فا<را » غمياء غير قادر عل التحم فى نفسه ومؤسبنا». . 
ولسكن العاوم البررجة كن نا فى الوقت نهسه عن أ كن الأسرار 
حجميعا . قواتين عو أجسامنا وشعورنا.٠‏ ولقد جامت هذه المعرفة للانسانية 
وسائل مجديد نفسها .. ولما كانت الصفات الورائية لاجنسموجودة » ذإ 
فى الإمكان أن نبعث إرادة الإنسان العصرى فيه قوة أجداده »وج رانم . . 
لكن ترى . هل هو مازال قادرا على بذل مثل هذا الجهد ؟ 2١")‏ . 

ورى « الكسيس كاريل » أيضا : ؛ أننا لا نستطيع ديد أشسنا » 
وبيئتتا قبل أن نير عادائنا فى التفشكير . فنتخلص من <طأ عقلى مازال 
'بتكرر باستمرار منذ عصر اللهضة وأدى هذا الحطأ إلى : أن التكنولوجيا 
كونت الإنسان تبعالآراء ميتافزيقية خاطئة وايس تبعا روح ل 


هذا الططأ المقلى والآر اه اميتي بقية الحاطثةا. يتمثل كل أولئك فى 


* الإنسان ذلك المجهول  السكسيس كارريق ب ص7”77‎ )١( 


توججة ف_كرء « جاليليو > القائلة : بفصل الصفات الأولية للا شياء- وه 
الأبعاد والآوزان الى كن قياسها بسهولة ‏ عن صفائبا ااثانوبة ‏ وهى. 
الشكل واللون والراعحة التى لا كن قياسها ‏ وبذلك يكون قد فصل. 
الكم عن النوع . 

واعتم العم الم بعد دلك ‏ بالكم وتغاضى عن اانوع ٠‏ وطءق هذا 
على الإفسان . فاعتم العلل بالجوانب الصلية فيه الى .عثل الكم ؛ وتغاضىءن, 
عن الجوانب الأخرى المّ, عثل الأزه الأعظم منه . فان الأشياء القابلة لقياس 
فى الإنسان . أقل كثيرا من الأشياء الى لا تقبل القياس . 

ودفعت هذه الغاطة بالحضارة إلى ساوك طريق . أدى إلى فوز العلم » 
واحلال الإنسان . 


والحل فى نظر « الكسي سكاريل »> هو : أن نمعتمد فسكرة التفريق بين 
فنضن عل الصفات الثانوية نفس الأهمية اتى للصفات الأولية . وإن كانت 
دراسة النوعأصعب من دراسة السكم » لآنهلا مفر لنا من أن يضم تفكيرنا 
جميع جوا أب الحقيقة. ولاتسمح بطعيان الكم» وسيادة الآألات» والطديعة» 
جارا الحقيقة . 

ويكون بذلك اهيامنا بالآداب ؛ والفنون ؛ والقجم- على وجدالعموم- 
فى نفس درجة الإههام بالحقائق العلمية الجافة(١)‏ . 

وهكذا نتبين ؛ :أن العم المادى لم يستطع أن مجلب السعادة للانسان. 


فى امجالات الى بح فيها : فضلا عن للجالات اانى لم ينجح فيها ما سبق 
أن بينا . 


, انظر المصدر السا بق ص ««ب «سم‎ )١( 
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ومن هنا تأتى ضر ورة الدين فى:وجيه النوع الإنسانىأفرادا وججاعات. 
ففضلا عن أن الدن يبين الغرد مكانه فى الدكون ٠»‏ أو فى الخياة . ويبين 
العلاقة بين الخلائق جيماً » و بين مصدرها الأول مايا بذلاك رغبة الإنسان 
حين يطاب حياة أبدية ذات معن » لا ,زول بزوال حيائه الدنيوية » وحين 
بريد الاتصال بالكو كله . 

فضلا عن ذلك : فإن الأديان سواء كانت صتيحة أو فاسدة . قامث 
ونقوم عهمة تنظيم العلاقات بين الفرد و نفسه وبين حماءته 6 وبينهو بينااةوة 
التى يدين ها بالطاعة رغية أو رهبة . وكانت الأديان اسماوية هى |اذبراس 
فى هذا الصدد . وعسكن بدون صعوبات حتلية > أن تهزو اامناصر 
الصاأة فى الأديان غير اسماوية إلى تأممر الأديان اسماويةسواء أ<س بذلك 
الناس أم لم يحسوا . وتقول : إن ذلك سكن بدون صعوبات عقاية بالرغم 
من أنه يتعارض م مع أبحاث اأاديين - فى علم «تمارنة الآدبان » وى 
الاجماع » وف عل النفس ل تلاك الأمحاث اتى دود بأدل الدين إلى دوافم 
| نسانية محنة لا صلة طا بالمماء. على أساس : أن هلاه الماديين يتحدثون 
عن الدبن فى فترات ماقبل التاريخ المسكتوب » وبذيك نفقد هذه الآمحاث 
ميزنها العفية النى يدعبها اها الماديون . فبى ليست أ كثر من رجم بالذيب 
فى مجال لا كن أن تصل ااتجربة إليه . ومن هنا تقول : مادام أن 0 
قد لازم الإنسان فى جيع أطواره » والماد.ون يءترفون بذاك . فا الما: 
يكون أصل الدين إلبياً ؟ وقد تباعدت الفترات بين الآندياء . مماجعل 7 
يدخلون على الدين ءناصر ليست هن الدبن . فشادت الخرافات فيه ٠‏ 


بعد هذا إسلم لا القول ب له لا تقف أمامنا صعوبة عقلية <ين نقول: 
إن المنخاصر الصالحة ف الأديان غير ااسياودة ود وحدف 5 ابر الأديان 
السماوية . 

وعسك الناس من الدين الصحيح بول 2( وانطيعوا به على خصال 6 
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وغلات هذه الأصول والحصال باقية فى البشر مها غيروا ذبها ويدلوا . وهى 
التى حفظات نظام الأمم ؛ وحفظت وجود اجتمع البشرى من الإنهيار . 
وعكنالقول : ين المدنيات العظيمة التى ظورت ف الماضى إ نما ظورتيفضل 
وهذه الأصول الإعتقادية » وئلاك الحصال فقرر : أنها ثلاث عقائد ولسكل 
من هذه المقائد» وتلك الحصال لوازم تلزمها . 


المقيدة الأولى : التصديق بأن الإنسان ملك أرذضى » وهو أشرف 
المماوقات * ومن لوازمها : رفع المعتقد يها كم الضر ورة عن ملالس ةالصفات 
الحيوا نية » وتذميره من مخالطة الحيوانات فى صفاتها . 

العقيدة الثانية : يقي نكل ذىدين بأن أمتهأشرف الأمم » وكل عفااف 
له فعلى ضلال وباطل . ومن لوازم هذه العقيدة : أن أفراد الآمة يسعون 
لتحصيل أسعى الغايات لأنفسهم ولآمنهم ء ولا يقباون أن تسبقهم أية أمة 

من الأمم » وإذا دا عليم الزمان لسبب من الآسباي لم تسترح نفوسهم 
إلا بمد إزالة ما ألم . هم » أو الموت دونه ٠‏ 

ولهذا يعملون على تحصيل العلوم المختلفة لتسكو ن وسيلتهم لتحصيل 

السمو الإنسانى فى للعاش وللعاد . 

والمقيدة الثالثة : جزمه بأن الإنسان إنما ورد هذه المي اة الدنيا 
لاستحصال كال مهيئه للعروج إلى عالم أرفع ا سع من هذا العالم الد نيوى 
ومن مقتضيات هذه العقيدة : إضاءة العقل بالعاوم الحقة » والمعالى ااصافية 
لكى تنكل نفسه » والارتفاع علكاته . فهو يثفق ساعائهق مهذيب نفسه 
وتطويرها من دنس الرذائل » ولا يناله التقصير فى تقوم ملكاته النفسية ٠‏ 
ومجرى ساوكه على قانون الال والهرام . وهذا الاءتقاد أثم ركن تقوم 
عفيه المدنية » وذستبين ذلك إذا ما تأملنا جيلا حرم من هذا الاعتقاد 
فستراه فاسد الأخلاق مجردا من الأخلاق الفاضلة التى تسكفل لمجتمع 
نظامه ويقاءم . 
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وأما الحصال فهبى : - الحصلة الأولى : المياء . وهو“ تأثر النفس 
يوا معاام اعا عا يلام ع الناس نقصا . ويلازمه شرف الئفس . والحياء 
حمل المتمرف به يتخاق بكل خلق حسن ن » ويدتمد عن كل خاق ردى* ٠.‏ 
ولو مخبلنا و مت تقو وم “>ن الحياء ل ' بر فهم | إلا الارئ كاس ف 
.الهروانية والإغراق فى الشبوات » والنمجاهرة مها » وااتنافس فها . مما يؤدى 
إلى اعيار جماء هم والخحصلة الثانية هى : الأمانة ٠‏ فإن إقاء الذوع الإساى 
مرلاط بالمءاملات والمعاوضات فق منافع الأحمال 6 وال مانة د المعاملة 
والمعارضة ( وإذا ؤسدت الأمانة اخدل نظام المعاءلة والمعاوضة وأدى ذيك 
:إلى فناء الذنوع الإنسانى . 
ونوق ذلاك : فإنث الهم لا حاط نظامها إلا بالمكوءة . والحسكوءة 
توعة “ن رحال ٠.‏ ويلى كل الا'مور ق الدولة رج.ل 6 فيلز »ىم اللا مانة ٠‏ 
.فان لم توجد الآمانة فسدت كل أعمال الدولة ٠‏ 
والوصلة الكالثة : الصردق فان حاحات الناس 4 وضرورامم 2 ومخاطر 
:الكون التى يط 5 .كل أوائك غير محدود » ومحجوب وراء ستار 
باطفاء وقد منح الإنسان حوات] خساً » ولكنها لا تسكفيه ف تحصيل 
-حاعانه 6 ولا ف معرقة ااشر ور التى حيط به ليحذرها٠‏ قلا بلك له دمن «عارف 
غيره ااتى لانصل إليه إلا بالخبر » ولا يصلح الخبر إلا إذا كان صادة0© ٠‏ 
واسآشهد « جال الدين الاأفغاتى » ع-لى ذلك بالتاريخ الإنانى ٠‏ 
خاستعرضن كا من المتمعات الإغريتمية » والفارسية » والإس-لامية » 
.والفرلسية 6 والءما زية ف حالةمها حص عزد ما كانت متم كة مده العقايد 
واطّصال وعندما فقدها سل ووحدنا معه أنها فى الهالة الا ولى كانت 
مهزيزة أوية ذات <ضارات عظيمة سحلبا التاريخ ٠‏ وفى الحالة الثانية كانت 


)١(‏ انظر الرد على الدهر بين حال الدين الأففاتى ترجة الشيخ محمد عبد 
اس 405-84 أشغس موطياد أؤاد مقارة الطر ابلدى. سنة )ةا 
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مهارة قد عدا علها الزمان ؛ وامحات حضارتما . 

وليس 2 جال الدبن الأفغالى » وحده هو الذى لاظ هذه الملاحظةة 
بل إن كثيرا من مؤرخى الأضارات لاحظوا ذلك أيدنا . واقد بينا فى 
حديثنا عن قيمة البرججاتية كف أن « لوبون > أصدر كم هلى تاريخ 
كله مسقنتجا هن تتبعه لاحضارات الختلفة وأ لم نقم<ضارة قوية على طول. 
التاريخ الإنسالى إلا على دعائم من المتقائد والأخلاق . مبماكان مهافت 
الأساس العةلى ذه الءقائد والأخلاق س فليراجم هناك س . 

ومهما يكن هن أمر . فان فسكرة ضرورة الأديان لابشر قد شغات: 
الباحثين ل وذضوصاً المدافعين عن الأديان الساوية - عندما بتحدثون. 
عن إرسال الله رسلا إلى البشر يبينون طم دينه الذى يرتضيه م. ود 
عالم علناء الكلام » والفلاسفة الإسلاميون هذه النقطة بطريةة «قنعة 
لا إستطيع الباحث الحايد للنصف إلا أن يقر بعدها بأمية الدين الإطى. 
الصمحيح الإنسان س وخصوها بمدما اتضح لناءن أن الدبن قد لازم 
الإنسان فى جميع أطوار حياته » وأن الدين مقوم من مقومات المضارة- 
الإنسانية » وبعد ما تين أن فى الإنان رغبة ملحة إلى التعرف هلى مكانه: 
فى السكون كلهوعلاقته به وبالقوة المتصرفة فى الكو على اندو الذى بينام 

أقول : إن المتكلمين والفلاسفة الإعلاميين رأوا أن الاظام المؤدى إلى 
صلاح حال النوع الإنسالى فى للعاش وللعاد لا يت كل إلا ببعثه الأننياء 
- وإن اختلفوا بعد ذلك فى هذه البءثة . هل هى لطف ١ن‏ الله تعالى » 
ورحمة يحسن فعلا» ولا يقبح تركها دلى أساس أن الله لاب عليه ثىء ». 
أو هى واجب على الله تعالى لكونمها لطفاً وصلاحاً لاعياد. أو هى سيب: 
للخير العام للستديل تركه فى الحسكة والعناية الالهية ؟ 

وذكروا وحوها لازوم هذه البءئة 50 َ هذا بعضها » لقد ذرقوا بين. 
تودين من الأمور أحدها : ما يستقل العقل بإدرا كه مثل افتقار ااال 
إلى الصانم ووجوده وعهه وقدرته. - وفائدة : بمثة اارسل ق هذا اانوع, 
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خّّ كرد العقل بدليل الثقل » وقظم عذر المكاف من كل الوجوه . ثلا 
.يكون لاناس على الله ححة بمد الرسل . 

والثالى : مالا ستقل العقل بادرا كه. وائدة : بءثئة الرسل بالنسبة 
لهذا النوع متعددة النواحى فنها : استفادة |الحكم من النى فى - مثل 
ما ب لله من صفات الكال » وما يستحيل عليه من النتقص » وما تجوز 
:أن يتصف به - ومثل المءاد الجسالى » ومثل كيفية الميادة لله . 


وما : بيان حال الأفعال النى مسن ثارة » وتقبح نارة أخرى من غير 
إهتداء العقل إلى موافعها » ومنها : معرفة تفاصيل ثواب المطيع » وعقاب 
العاصى - ترغيباً فى الحسنات وحذبراً من ااسيئات - مام ركان بالنسية 
لعلاقة الفرد مخالقه . ولمكنهم بينوا فوائد أخرى للحمثة . منها : ما يتعلق 
بتحصيل القرد الال لنفسه - علمي] وصمليا ‏ » فان ااعقول الإنسانية 
.متفاوتة والكامل :ادر والاسرار الإلبية عزيزة جداً . فلابد من بمثة 
الانبياء » وإئزال السكتب عايهم أيضا لك يتبين الناس ما خنى علوم » 
وبكاوا أنفسيم كل : عا هو مستمد له من كال تلحى وجلى . 

وذكرا أبضاً فوائ د كثيرة تتعلق بصيانة حياة الإذسان على الارض 
وتنظم يجتمعه بطريقة تكفل له السعادة فى الدنيا والآخرة » منها: أن 
الاشياء المخلوقة فى الارض منها غذاء ومنها دواء ومنها سم أ» والتجرية 
لاتنى ععرفتها إلا بمد الادوار العظيمة - ومع ذلك - فذفها خظر على 


بالا كثر ٠‏ وفاليءثة ذائدة معرفه طمائهها ومنافعها ل ن غيد ذرر وال 7 


وعندما نصل إلى ائدة البعثة » وضرورتما بالنسية لتنظيم امجتمع 
6 إنظا 0 2 التفتاز زاف 2 صخل ١!‏ ؟” . ومححصل 


لرازى ص 19/1١65‏ - ط ١‏ المطليءة اسينية ا 5 


غ08 م 


الاندانى جد لافلاسفة الاسلاميين حديثا شافيا فى بيان حاجة المتمع 
الانسانى إلى النبوة » وذواه : ( أن الانسان مدن بالطبع - أى محتاج فى. 
تعيشه إلى الهدن وهو احّماءه مع بى نوعه - للتعاون والتشاركق محصيل. 
ما تاجون إليه من الهْ-ذاء الموافق . واللباس الواق من الحر والبرد ٠‏ 
وللسكن لللائم محسب الفصول الحختلفة والسلاح الخابى من السباع والاعداء 
فان كل ذلك مما محصل بالعمناعات » ولا سكن الإنسان الواحد ااقيام: 
مجميعها . . . ثم ذلك ااتعاون والتشارك لا يم إلا ععاملات فما بدمم © 
ومعاوضات » ولا ينتظام إلا بقانون متفقعايه م.نى على المعدل والانصاف 6- 
ضابط لما لا حدر له م: الإرئيات لثلا يقع الجور فيختل أمر النظام . لما 
جيل عليه كل واحد من أنه إشنهى ما يدتاح إليه 6 ويغضب على من 
بزامه ‏ وذلك القانون هو الشرع ‏ ولابد له من شارع يقرره على ما' 
يذبئى » متميزاً ون الآخرن مخصوصية فيهمن قبل خالقااككل » واستدقاق. 
طاعة وانقياد وإلالما قباوه ول بنة'دواله . وأن يكون إنساناً عاطم » 
وبلزمهم المعاملة على وفق ذلك القانون ويراجعونه فى ٠واضم‏ الاحتياج 6" 
ومظان الاشتراه » فتلك الخصوصية هى البءثة واانبوة . وذلك الإنسان. 
الشارع لقوانين المعاملات فما ينهم ؛ وااسيادات فى حقمن مخرج ٠نمصاحٌ.‏ 
البقاء هوالنى ) 2١‏ . 

ومن هذا أستطيع القول : إن مجارب التاريخ نقرر لذا أصالة الدبن فى. 
جميع حركات التاريخ السكبرى . ولاتسمح لأحد أن بزعوأن المقيدة الدينية. 
شىه لستطيع الجاءة أن تلغيه » ويستطيع الفرد أن يستغى عنه فى علاقته 
بتلك الناءة » أو ذما بينه وبين سر يرنه للطوية من حوله . وليس لآى عامل. 
من عوامل الحركات الإنسانية أثر أقرى » وأعظم من طاءل الدين . وقوة. 
الدين هذه لاتضارعها قو الوطنية » أو العصبية ؛ أو قوة الشرائم والقوانين. 
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أو قوة اعرف » أو قوة الأخلاق . لآن هذه القوى تر تبط بالملاقة بين الفرد 
وهذه الأشياه الهدودة . ول-كن قوة الدين 'رجع : إلى العلاقة بين الفرد 
والوجودكاه . ومن أدلة الواقع على أ صالة الدبن : أننا اس هذه الأصالة 

عند ما نقارن بين جاءة .2د يئة وجاعة أخرى لادبن طاءكا نلهسها عند للقار نه 
بينفرد يمن بعقيدة من الءةائد ااشاهلة » وفرد آخر معالى الضمير مضطرب 
الشعور عفى فى اياة بغير محور يلوذ به ؛ و بغير رجاء يسمو إليه » واافرق 
واضح بين الخنامتين وبين الفردن . 

ونعود إلى #اولات الادبين فى استيدال توجبهات الدين للإنسانث 
ب أفرادا أو جاعات - بتوجبهات إنسانية محتة ونقول ذم مع « جال 
الدن الأفغانى © : إن حفظ نظام الجتمعات الإنسانية إعا يكو بأحد 
أمور أربعة : 

الأول : أن اول كل شخص #صيل رغيات باأقوة . فيعتمد على 
قوته الشخصية فى الدفاع عن :سه ٠‏ ويظل حذرا متسفزا لدفع الأخطار 
عن نفسه . 

والاالى : أن يعتمد فى ذلك على شرف النفس الإنسانية يم محلو 
لأصداب الأهواء أن برددوا ذلك . 

والثالث : أن بعتمد فى ذلك على حسكومة لا دينية . 

والرابع : أن يءتمد فى ذلك هلى الاءتقاد بوجود إادقادر؛ عالم» متدعرفه 
فى الءلم كيف يشاء » وأن هناك يوما يدمث فيه الئاس ودوفى كل جزاءه 
محسب مله خيرا أو شثرا . 

فأما المدافعة الشخصية : فلا يمسكن الاءناد علها . لآن الأمر حينقد 
سيكون معةمدا على القوة . والقوى يأخد ما رشاء. وسدسحق الضعوفه 
<تى يظهر من هو أفوى منه فيسحقه . وإستمر الصراع بين القوى ورا 
فنى النوع الإنسالى . 
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وأما شرف النفس : فهو يبتعد (صاحبه سما يذم عند من يعيش ممرم 6 
وشرف النفس ليس له حقيقة متفق عليها بين جيم الأم . فليس هناك حد 
مين متفق عليه ثقف الشهوات عنده . هذا من ناحية ؛ ومن ناحية أخرى: 

#أن اسكل كاتن فى عالم الإمكان علة غائية . والعلة الغائية لأعمال الانسان ءا 
هى نفسه فوو بلتمس من شرف النفس ما يكقل له حبة الناس . لكى محقق 
أ كبر قدر 4-كن من المذافع . وطبقات الناس مختاف فى ذلك : فاحتياجهم 
اصفات الجردة لكى بحةقةوا رغد العيش لآنفسهم ليس واحداء فا متاجه 
الا يك ليس عقدار مامحتاجه المحكوم » والآقوى يطلب ما يكفيه من هذه 
الصمغات وما جاوز ذلك فهو لوس فى حاجة إليه * 

فلو كان قوام النظام فى الءال الانسابى ‏ بشرف النفس - لا نطلقت 
أبدى الء دوان منالطبقات الرفيعة فما دو نما » وتفتح تأ بواب ااثشر والفساد 


فى وجه هذا اانوع الضعيف . 


هذا إذا سلمنا أن كل إنسان يقفهند حدود مايظنه شرفا » ولامخالفه 
لافى السر ولافى المان . ول-كن الواقع غير ذلك : فا دامااباعث على التحلى 
بشرف النفس هو سين الممرعة - ان ااشخص بهتنق الصفات اليدة فى 
الظاهر فقط . فبذا يكغل اه الحياة ورغد ااعيش وقليل هن الناس الدين 
يستوى فيوم الظاهر والباطن » وعلى هذا لايصاح شرف اانفس أن يكون 
ميزانا لاعدل » ولانقف بكل عند حده . ولا يكف النفوس عن تعدى 
الحدرد . وب الحمدة لا يكنى الكى تتمسك النقس بالشرف » لأن معظام 
الناس يذاب الشهوات على مقتغى المدح والثناء » ولآن معظم المؤرخين 
والشعراء الكاذببن ينثرون المحامد على اب ااثروة والاه دون نظر إلى 
منشا الجاء ‏ ولا مواردالثروة » وطذا: يطلب كثير من الناس الغنىوالجاه؛ 
وبفضحون بكل ثىءه بعد ذلك . 


فل تبق ريبة فى قصور صفة شرف النفس عن الكفاية فى تعديل 
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الأخلاق ؛ وتحديد الشبوات» وحجب العدوان ؛ وحفظ النظام الانسانى » 
:الوم إلا أن كون- مستئدة إلى عقيد: فىددن وتكون حقيةها عدودة 
فى ذلك الدن ‏ فءند ذلك :كو دعامة لياء الشركة الانسانية ؛ وهءقدا 
لروابط الألفة » وسببا لانتظام سلسلة المعاملات . لاستنادها على الدبن 
لابنفسها مجردة . 
وأما الح-كومة : فاما تسيطر فلى اله -كومين . وتقيم القوانين على 
ما يظهر من أمال ؛ وأما مايحدث فى اأفاء فليس لها سلطان عليه . هذا 
من فاحية ومن ناحدة أخرى: إن الحاكم نفسه ليس هناك من الوازع ماتجمله 
يسير سيرا قوءأ فى ح-ككه . ولو فرضنا أنه أحسن ااتصرف فى الظاهر ٠‏ 
فن يضون ٠‏ لنا أنه س عومد 1ه أدضا : فى المفاه . وهكذا فالح-كومة ١‏ عا 
لا تؤدى الغرض للطاوي ٠‏ 
وأما الاعتقاد بالألوهية » وببوم الإزاء وأواء : الإعان بأن لاعالم 
صانعاً عالماً بكل شىء » ساى القدرة » وأنه قدر لاخير والشر <زاء بوفاه 
مستدةه فى الدار الآخرة ٠‏ فبذه المقيدة - هى الو<ي_.دة ل اتى تقيع 
الشبوة » وتردع الطوى . 
فبذان الاءتقادان ا : وسيلة إحةاق الحق » وااتوةف هن الثسرور فى 
السر والءلن . وبدون هذين الاءتقادين . لا استقر هيئة للاجماع الإنابى 
ولا تايس المدنية سر بال الحياة ؛ ولا لستةيم نظام المعاملات » ولا تصفو 
صلات البشر من شائبات الغل » وكدو رات الغ . وذلك : أن العلة الغائية 
لاحمال الإنسان هى نفسه . فإذا لم يمن بأن هناك ثواباً وعقاباً فلا .وجد 
ماحمله على حمل الفضائل والابتعاد عن الزقاال تبوعموعات إذا كنف 
اه من النايى 03 
ومختم د جال الدين الافغابى » حديئه من هذه النقطة بقوله ( لمق 
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رسة أن الدين هو السيب المرد أسهادة الإنساق . فلو ام الدين على قوامد 
الامر الإلى الحق » و مخالطه شىء م نأ باطيل من بز »ونه ولا يمرفونه 
فلاريب : أنه يكون سيياً فى ااسعادة الثامة والنعيم الكامل .. .ويرفع أعلام 
المدنية اطلاءها بل يفيض على المتمدين من ديم اا كمال العقلى والنفسى. 
ما يظفرثم إسعادة الداروين )90 . 

الإسلام ضرورة للإنسان : 


وإلى هنا نكون قد وصلا إلى عدة نتائح هامة ‏ ياانسبة لضرورة. 
الدين للانسان -وهى : أن الدبن لازم الإنسان فى رم بأطواره س سواه 
كان هذا الدين نايحا : أ فاسداً - وأن الاديان ااساوية قد أءعدت 
الإنسان بعناصر بناء يجتمعاته » وبى حضاراته على أساس من هذه العخامر 
بمحيث أمكن لمتشتيعى الحضارات الإنسانية أن يقولوا إسهولة : إن المجتمعات 
ذوات الحضارات االعظيمة » كلت حضاراما قاعة قوية فيها . مادامت 
متدسكة .هذه المناصر » وها عندما فقدت هذه اامناصر اعبارت حضارما. 

هذه العناصر ااتى | كتسها الإنسان من الأديان السماوبة » وبنى عليها 
حضارته كثيراً ما اعتنقها الإنسان فى ثنايا دين فاسد » ولكما على أية حال 
من أصل إطى . وهذا هو الذى أعطاها قداستها فى افوس - سواءشعر 
الناس بذلك أم لم يشعروا - . 

ومن هنا لستطيع القول : بأن الأديان السماوية كانت ضرورة هن 
ضرورات البشر - وخموصاً - أنبا إلى جانب قناءها 6رءة تنظم 
المجحتمهات الدشر بة . قامت أيضا بتحديد العلاقة بين الإنسان وبين اادكون. 
الذى يميش فيه » وبينة وبين خالقه وخااق الكون كله » وأعطته إجابات 
عن الأسئلة ااتى تتملق يذه الواجى ؛ وااتى لايسقطيم العقل الإ الى وحده 
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أن يصل إليها » وااتى لانطمئن اانفس الإنسانية بدون الودول إلى إجابات. 
عنها » أعطت الأديان السماوية هذه الإجابات فى الحدود اتى يظيةها 'عقل 
الإنسالى . ظ 

و عكن القول أيض) ؛ إن الأديان ااسماوية » إعا هى دين واحد أنزله الله 
على الدشر على مراحل يءث تأتى كل رسالةسماوية ملاعةأر<لة من درا<ل 
تطور الإنسان 6 وؤثمت هده المراحل برسالة على دلى الله عليه وسلم ودن 
هنا كان الإسلام هو دين الله الكاءل . فقد عالم شكون البشر كلها ف 
حياهم الدنيا وفى الآخرة . 

هذا دن ناحية ٠‏ وهدن ناحية أخرى : فإن معانتى الأديانااسماويةالابتة. 
ول حرذوا ف.ها 6 وبداوا : وقام الإسلام بالتذيه على مواضع التدريفه. 
والتتديل )وبين الحقيقة كاملة مهبذا الشأن وى إظطور دن الله دا ف 
جميع مراحله وحلقاته ٠‏ 

ويتضح هذا : عندما أسذدضر ف أذهاننا بءعض قواتن الدن الصاح 4« 
ونطبةها على الإسلام . لد لازمت الدبن على إطلاقه عدة مات وهى : 

١‏ - أن دين به جاءة تستمر ووَنَاً طويلا فى الزمان » وتتماقب فيه 
الأحيال 01 ويكون إجاها للحاعة على هذا الحو 4 

؟ - أن دين به الجماعة فى العصر اواحدهلى تماو تأ بنامها ف المعارف. 
والطباع ؛ ولا بوذ على الدبن أنه سب حساب أفراد الجمامة كلها . 


مد أن ربح ضمير الإنسان فما لمخبله كن شدّون الغيب وأسرلر 
الكون التى لايحيط م' قله الحدود ؛ وعلى هذا : لارئؤخذ على الدن أن. 


يقرب هذه الأسرار بأستاون المجاز والتشبيه 0 أو الرمز الفى #فاوت 
العقول فى إدراكه على قدر :هاوتما فى القدرات العقلية . 


إذا سلما .هذه الممات و أو الشرائط اللازمة لكل دبن من الأديان . 
غانداول أن نوفق بها وبين مطالب الجماهات 6 ومطالب النفس الإنسانية 
فى أماقها ‏ من حيت صلانما الداعة بعالم الغيب » وطلم الشبادة ‏ . 

وإذا ما ّنا عحاولة التوفيق هذه وجدنا : أن الأديان :تفاوت فى 
وصوطا إلى درجة السكال و:ظور أفضلية دون على آخر عقدار ثعوله لمطالب 
الروح » وارثقاء مقائده وشءائره فى آفاق العقل والضمير : 

ولو نظرنا إلى العقيدة الإسلامية : لوجدناها شاهلة بسكل ما تحمل 
هذه اسكامة من معنى . وبذا يكون الإسلام دين لايدانيه دين فى ثعول 


صنائقةه . وخاوص عبادئه وشنعائره من شوائب الملل الغايرة . 


ونتبين هذا : إذا مانظرنا إلى بعض المقائد غير الإسلام . :لك التى 
تؤدى إلى انقسام الشخصية الإذسانية على نفسها . وعزق الضمير الذىيكون 
عند ذلك حاترا بين مطالب المسد ومطالب اأروح ٠‏ وبين ساطان الأرض 
الإنسا نية قا لشيه الفصام 8 

وبمدو : أن الشمول الذى امتازت به العقيدة الإسلامية صفة خفية 
ميقا لانظبر دن الناحية العمل.ة إلا بعد الدراسة الوافية 4 والمقارنة بين 
الآديان - وخاصة فى الشعاار . و المراسسم التى يتلاق المؤمنون علها فى 
بيئاتهم الاجتمادية - و بهذا. فااناظر ااوثنى . أو ااناظر اليدوى لايدرك 
الشدول فى العقردة الإسلامية إلا بعك الاطلاع على حقائق الدين 5 والتمهق 
فيه . و!-كن من السهل على الناظر القريب . أن يلمس هذا الغمول عندما 
واب المسلم فى معيشئه وعمادته 5 
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فعندما ظهر الإسلامكان الدين مرئيطا - بالمهبس اد » وادكاءن » 
والآيقونة والأوئان ل سواه فى عرادة الوثفيين» أو عبادة أهل السكةاي »> 
واستور ذلك دوك ظوور الإسلام 6 فالمتدينذون قطع من المعابد لاستطيعون 
أن استقاوا الهم 6 لاعن للها بد ولا عن كنا : 


فلما ظبر الإسلام فى هذا الو »كان الشهول فى عقيد”ه واض-اً » وظبر 
للناظار أن للسلم وحدة كاءلة فى أعص دينه »2 فهو مستةل عن عاللميد ودنالكاهن, 
ويصلى ف أى مكان » ولايتحم أحد من الئاس فى ممائه » وأبنما دتوحه قم 
وجه الله . والعبادات كلبافى الإسلام . ليست «رتطة بالكبهانة ؛ ونى 
لين نفسه ماهو إلا لثير د. يلغ رسالة ربه »ولا يتح فى فى دسبرا داعا 
بين ذلك القرآن الكرحم أأوضح بيان فإذا كان هذا هو حال اذى » فا 
بالاك محال أمة الدين ؟ 

وعلى هذا : فإذا فسد رجال الدين المهون . فلا بترك لاسلم دينه 
بسيب ذلك . ع يا يحدث عندما بترك للتدينون الآديان الأخرى ديم 
سيب فساد رجال الدرن - لآن ادلم هن بأن لدين دين الله الذى آمن 
به . وليس بينه وبين الله واسطة . فالكل أمام الله سواء : ومسكوليته 
عن الدرن أمام الله نساوى مسدّواية رجل الدين . 

وهكذا : عندما يسلم المسلم يصبح الإسلام شأ نه الذى لا يعرف لأحد 
ا فيه أعظم هن ن حقه 532 حصصة فيه أ كبر من حصته ااانا أو 
إايه . ولا 0 الإسلام فى غيره . 

وإذاكان المسام ه- تقلا عر بن المميد .والكاهن هكذا . فإنه أيضاً : 

لابنقسم قسمين بين الدايا والآخرة . أو بين الإسد والروح . ولا يعانىي 
الفصام الذى شق ذلى امقس احوماله . لآن الإسلام يطلب من للسام أن 
يِدتهى الدار الآخرة . ولا ينس نصيبه من الدنيا : فالإسلام يوحد الإنسان. 
وحعله مستقلا بدنياه وآخر نه » وهو بهذا يشفيه من الفصام الذى لالسترييح 


إليه النفس إلا عند ما يضطر. الإ نسان إلى اهرب من العمل اأ-كامل فى حياته؛ 
وبتخاص به من القور الذى يحل به عندما ,ضع لساطان غر ساطان الله . 
عند ذلك يعطى مالقيصر لقيصر وماله لله . والإسلام بعقيدته الشاملة 
لا برضى بالتغرقة بين ما لقيعسر وما لل » فان الاأمر كله لله » ومهمةالمسام 
أن يطوع قيهر لله . وهذا التطويع الذى أوجبته العقيدة الشاءلة » كان له 
الام ثر فى صهود الشهوب الإسلامية لسطوة الاستممار » و|: عانها القوى بأنها 
دولة دائلة » وحالة لابد طا أز تتحول . 


ورفضت العقيدة الإسلامية كل مظاهر الفصل بين الروح وااحسد ٠‏ 
ورفضت ف اجلة : أن رفى الإنسان ب د الفقصام الوجدالى < وبراه وله 
قابلا لادوام بالنسية لمشّطة الك واطاعة . والمقيدة الشاءلة التى تجمل 
الاسام د وحدة كاملة » هكذا ٠‏ لا شأن عظيم بتجى ف مل الفرد المسام 
فى نأشر الدعوة الإسلامية » فقد انقشر الإسلام على ايدى أفراد بالقدوة 
الصاهة » فالغالبية العظمى من المسمين أسلموا على أأبدى التجار » وأصحماب 
الطرق الصوفية ٠‏ 

والاءتراف قوق الحسد فى العقيدة الإسلاءية ٠‏ لاؤدى إلى إكار 
الروح . لانه لايوصف بالشمول دن ينكر االحسد 0 لادوصف با لشمول 
دين يتكر الروح » فالتصوف مياح فى الدين الاسلاتى مالم يتعارض مع 
التوحيد ه بل قد وجد التصوف بين المسلمين ٠‏ 

والاسلام إشموله خاطاب الانمان ووعا وتصديدا » ودقلا وتيا بعغير 
كس ولا إفراط ق مادكة هن المدكات ٠‏ 

ولاسلم (عدبث ثعول عقدنه 5 دءتدل فق مشكلة المشاكل التى تمرض 
للمتدينين » في من بالقدر » ويؤمن بالتبعة واهربة الانسانية » ولايمترف 
أن الحطيئة موروثة فى الاذ-ان قبل ولادته » ولا بأنه يحتاج فى التوبة 
عنها إلى كفارة من غيره ٠‏ 
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و إلى هنا تبين : أن العقيدة الإسلامية شاملة للنفس الانسانية ي#ماتها 

- من عقل وروح وضمير - . 
وتوصف العقيدة الاسلامية بالغمول . لآنها تشهل الآهم الانسانية 

جيما كا تشمل النفس الانسانية #ملتها من ءعقل وروح وضمير ؛ فليس 
الاسلام دبن أمة واحدة » ولا هودين طبقة واحدة » وليس هو للسادة 
لأسلطين ؛ دون الضمفاء المسخرين ولا هو للضعناء المسخرين » دوف السادة 
المسلطين . ولكنه رسالة تشمل بنى الانسان من كل جنس .2 ' 

فلا فضل لأحد على آخر بسبب سلالة أو طيقة 6 ولكن مقياس الفضل 
هو : العمل والصلاح > والضعيف الذى يستطيع العمل ٠‏ عكن أن يصل 
إلى الفضل بالصبر » وعدم الاستسلام بضعفه ٠‏ 

وهذا ااشمول فى العقيدة حقق للسلمين ميزة القوة » فغلوا أقوياء 
الأرض » وهسيزة الصمود» فصمدوا عندما ذاقوا بأس القوة ماويين 
مدافعين . 

وثعول ااعقيدة . ميز الاسلام بئيزةلم تعرف لدين كتالى آخر ؛فتحول 
أهل الكتاب إلى الاسلام » والتاريخ لم يسجل ولا إجاءيامن دي نكتابى 
إلى دين كتابى آخر عحض الرضا والاقناع كا حدث ف الاسلام ٠‏ 

وإذاكان هذا بالنسبة لأهل الكتاب » فإن دول الأضارة لم :دول 
إلى دين كتالى بطريقة إجاعية » كا ولت إلىالاسلام » وكل الذبناعتنةوا 
الأديان السماوية الاخرى كانوا وثنيين . 

ولنعد مرة أخرى إلى مات الدين الصالح - فى نقطة هامة - نتعاق 
بالعصر الحاضر ونتمثل فى موقف الدين من العلل : فاذا كانت العقيدة 
الدينية من لوازم الججاعات البشرية فايس معنى هذا نم بر يدونه:هادروس] 
عامية » أو حيلا صناعية » وبذا لايقاس صلاح العقيدة الدينية عقياس 
الدروسالعلمية» وحيل الصناعة . ولكن يكفيها ها تنرض بالعقل والعزعة » 
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ولا عنعها عن سبيل العل والصناعة » ولا تحول بين مءتنقيها» وبين النقدم 
فى الحضارة ؛ وأطوار الاجماع . ويذخى أن يلاحظ فىهذا اال ,أن تكون 
المقيدة صالحة نجاعة البشرية على مختلف درجاها من الثقافة ٠ك‏ ينيغى أن 
تصلح للاأجيال الذتلفة فى عصور متطاولة ٠‏ ما سدق أن أوضحنا . 

والعقيدة الاسلامية ٠‏ هو التى ”توفر فيمأ هده الشروط َ فبى صالمة 
لحياة الجاءات المشرية وأن الججاعات النى ممدين ها ؛ استمد منها ح<اجتها 
من الدين الذى لاغى عنه ؟ م لاتفونها حاجمها إلى العام والأضارة 6 ولا 
استمد ادها لّاراة الزمن حيما امه مها مجراه ٠‏ 

وعلى هذا : فالعقيدة الاسلامية تغى الجاعة لاسلاهية يباب الاعتقاد 
ولا تصدعا عن سميل المعرفة والتقدم ( وه لذ لاك حقق ضصرورة الاءتقاده 
و عنع الفسرر الذى يبتلى له من تصدثم عقائدم عن حرية الفسكر وحرية 
الضمير ٠٠‏ وايس لاعلماء ولا لافلاسفة أن يطلبوا من الدين غير ذهك0© 
وفوق ذلك فالما عنم بشدة على هذه الجربة . 

بق نقطة أخرى هامة وهى : خاصة بكون الاسلام على وجه الخصوص 
أصلح الاديان لبناء الحضارات الانسانية على أساس سليم ٠.‏ وحفظبا 
من الامهيار فان الامور اانى تقوم عليها سعادة البشر أربعة : وكل هذه 
الاهور تدوفر ق الدوين الاسلاى دون غيره وهده الادور هو - 

أولا 0 صفاء الحقول دكن الحرافات والاوهام 0 فان الاوهام واطرافات 
توقف حركة الفسكر » وتحول بين العقل ٠‏ وكشف الامور على «اهى عايه 
فيسبل عليه قبول الاوهام 

وأن وال م عتاز 4 الاسلام ب هو الاءتقاد بأ الله تءالى هعلقرثذ 

(١)انظر‏ الإسلام فى القرن العشمر بن حاضره ومسةق به لاءقارص8--5م 


والفل-فة القرآنية ‏ للعقاد ص ٠١‏ » وحقائق الإسلام وأباطيلل خصومه 


يتهريف الا كوان ه متوحد فى خلق الفواعل والافعال » ولامجو ز الاءتقاد. 
بأن أى كائن غير الله له أثر فى هذه الأشياء » ولا يجوز الاعتقاد فى أن الله 
ظبر فى لباس البشر أو أى شىء آخرء ولا أن ذات الله تعالى دالت شيثًاً من 
الآلام لمصلحة أحد من الخحلق » وأغلب الأديان للوجودة لايخلوا من 
هذه الآوهام . 

ثنياً . أن تسكون نفوس الأمم مستقبة وجبة الشرف . بأن يحس كل 
إنسان بأنه لائق بأبة مرئبة من مراتب الككال الإنسانى ماعدا مرتبةالنبوة. 
الكالات » وهذا يؤدى إلى التنافس فى |اشرف والرق إلى مراتبٍ الككال. 

والدين الإسلاى هو الذى يكفل هذا للناس جيعادون الأديانالأخرى 
ويكنى أن تنظر إلى نظام الطبتقات فى البرحمية » والعنصرية فى الهؤدية » 
وسلطة الرؤساء عند المسيحيين » لنتبين كيف أن الدينالإسلامى هما بأهله» 
وأن هذه الأديان سددت لممتنقيها كثيرا دن للتاعب 95 

ثالئا : أن تكون عقائد الآمة مبنية على البراهين التمويعة © والآدلة 
الصحية » وأن يبتعدوا عن الظنون أو تقليد الآباء فى بناء هذه العقائد . 
والقانمون بالظن وتقليد الآباء تقف بهم عقوطم عند الذى تعودت إدراكه 
فلا منهدون ف الفسكر والنظر . وإذا. استمر ذلك طويلا :تلد أفهامهم 
ونتعطل قواهم المقلية غن أداء وظائفها فتعجز عن عييز الخمير من الشر 
و حل ويا الشقاء ٠.‏ 

والدين الإسلامى كاد يكون منفردا من بين الأديان بتقريم المعتقدبن 
بلادليل وتوبيخ المتبعين للظنون » ويطالب المتدينين أن يِأَخذوا بالبرهان 
فى أصول دينهم . 

واظرة إلى الأديان الأخرى لاد منها ما يماويه أو بدنو منه فى 
هذه المزية . 


و+ [الفكر الادى 


دن 


المسيحيون بقررون : أن المسيحية فوق نظر العقل . وأغلب أصول 
دن ل نراحما ل مخالف صرح العقل ٠‏ 

زابماً : أن يكون فى كل أمة طائفتان : 

طائفة تقوم بتعلم ساثر الآمة ؛ وتغرس فيها المعارف القة الصافية » 
وين ها طربق السءادة . وطائفة تقوم على تهذيب اانفوس ؛ ود.ينالفضائل 
أواارذائل وتأمر بالمعروف وتنهى عن للذكر » والمقل. يشهد بذلك ؛ والدبن 
الإسلامى هو الذى يكفل هذا دون الأدبان . فهو يمتبر أن نصب الم 
ليؤدى عمل التمليم وإمامة المؤدب الآمر بالمعروف والناهى عن للنكر . 
ركنان أساسيان من أهم أركان الدين” . 

وهكذا يثدت لنا : أن الدين ضرورة بالنسبة لتوجيه النوع الإنسالى 
أفرادا وجاءات وأن الدين الإسلامى هو أصلح الأديان السماوية » وهومن 
أجل ذلك أثعلبا وأصلحها إلى بوم القيامة . وتسقط دعوى للادبين - بأن 
الدن لا غرورة له » وأن العلم عكن أن يقوم بدلا من الدرن عهمة توجيه 
الإنسان أفرادا وججاءات - فقد يبنا كيف أن العلمى منذ ادمى لنفسه هذه 
الملاحية إلى يومنا هذا . لم يستطع أن بتودى هذه المهمة : بل إن الإذ-انية 
وصلت على بدىه إلى مرحلة من التعاسة النفسية والعصبية ل تصل إليها فى 
اسواً عالات الطمجية والتوحش . 

ومن الغريب أنه مع وجود الاسلام بين أبدينا ؛ ووضوح نشل العم 
فى مبمة نوجيهالا سان وجد نافى>تمعائنا ؛ الإسلاءية من يمعارضون سيادة 
الشربعة الإسلامية فى مبتمعاتنا وبروجون بدلا منها لمذاهب اجماعية 
واقتصادءة وقانواية لا دبنية . والخحطر على مجتممائنا ليس متمثلا فى الماديين 
الغربيين بقدر ماهو متمثل فى أو لك الذين يسمون أنفسهم مين وماهم 
عسللين . وكيف يكون مسلا من فض محكيم شرع الله قما بين النار ويطلب 
محكم ال موى بدلا منه . 
)١(‏ أنظر الرد على الدهريين - ووم . 


اسديوعة هب 


مقف الاسلام من الفكر المادئ الحديث فى سماته العامة 


القد قلنا ذما سيق : إن المناصر لأشتركة فى الفكر المادى الحديث ٠‏ هى 
هر الوعود ل اوس ٠‏ وادن وسيلة المعرفة ف المواس 6 وإبعاد 
الدين عن توجيه الاذسن أفرادا أ حماعات بالنسية لتحصيل سعادتهو إعلال 
العم محله . 0 

وتوصانا فى مناقشتنا هذه الأمور الثلائة إلى نتانح هامة وهى : أن 
“العقل .5 أن الموجود لايتحصر ف السو » ون وسيلة ا مم ف ةلا تنحصر 
فى الحواس » وأن الغلم قد فشل فى نوجيه الانسان ودلا من أن حلب له 
:السماد: جاب عليه الشقاء » وأن الدين ضرورة بالنسية للانسان فى محصيل 
عرواويه ف الد نيا والآخرة ٠.‏ 


والآن ينيغى أن نبين موقف الاسلام بإزاء هذه النقاط .الثلائة ‏ 
.وموةف الاسلام واضح كل الوضوح فق نصوصه »© وق روحه الى صبغتك 
الفكر الاسلامى و عثلما عاهاء الكلام المسامون قدعاً وحديثاً » وترجوها 
فى إلتاج,م الفسكرى عندما فلسفوا مبادىه الاسلام ودافمو) علها ضد 
تمشكيكات المسحد.ن والزائفين ٠‏ 


المعرة فة الانسانية والوحجود ف نظر الاسلام : 





وكا قلا ذا سق : إن فكرة حصر الموجود فى الحسوس . وفكرة 
صر و سا'ل المءرهة فى الحواس مرتبطان مما فى الفسكر المادى الحديث . 
وينبثى أن تربط نيما فى المعالجة ٠‏ تقول هنا أيضاً : إننا سنمالم هاتين 
النقطتين معا فى مياق واحد ليسهل تنظيم الفسكرة وباورها. 

إذا كان المدوذ فى القرن الناسع عشر برون : أن المعرفة المعتيرة 
لانتأأبى للإثمان إلا إذ كانت مستندة إلى المواس ٠‏ وبذا فإن الإنسان 


اح لم06 سس 


لاي ةطيع الحسكم على ماوراء الحواس » وتفاقم الأمر فل بقف عند تعليق 
الحم » بل نعدى ذلك إلى إنكار ماوراء ال حسو سكلية واعتباره خرافة ٠‏ 

وجاء القرن العشرون وتغير الاأمر بعض التغيير » فاصطبغ الفسكر 
للادى بصصبغة أخرى وهى : نى اليقين عن القضايا الخبربة #تى تتحدث عن. 
المحمسوسات والا كتفاء فيبا بالرجحان ٠‏ فضلا عما وراء المحسوس سواء 
كان ذلك الإله أم الاخلاق أم الحقائقالمطلقةعلى وجه المموم » -ذتى أ كثر 
المادبين نساهلا مع الدين من أمثال د جيمس > لابءتبرون الدبن إلا على 
أنه مطلب من مطالب النفس الإسسائية ٠‏ ليس من العدل الوقوف فى وجه 
الإنسان حين يتوجه محو الد.ن سواء كان الدبن حقيقة واقمة 3 جره 
خيال لاوحود له . وقد أ بطلنا هذه الأفكار فى مواضعها من هذه الرسالة 
وسلم لما كا قلت : أن ماوراء ال مهسوس موجود » وأن للعرفة الإنسائية 
قستطيع أن تصل إليه وتأخذ فى شأنه صفة اليقين . على اعتبار أن اليقين 
موجود عند الإنسان منذ وجد إلى يومنا هذا . بالرغم منالجبود اله بة 
الضخمة التى بذلت ازعزعة هذا اليقين . 

كا سل لنا أيضاً : أن وسائل للعرفة متعددة » وكل مها يعطى يقينا 
فى الحدود التى خلقت لتعمل فى نطافها دود الحواس هى ما ظبر منالككون 
. واستطاعت الوصول إليه - و<دود العقل هى اانظر فى هذه المحسوسات. 
وتحليلها ويستطيع العقل أن يصل فى هذا الطريق إلى وجود صانع لمذا 
السكون وتنتهى هنا حذوده . ولكنهناك آفاقاً أخرى لابد من ارتيادها 
مثل طبيعة هذا الصانع وصفاته وعلاقته بالكون » وما يحب على الإنسان 
موه إلى غيره ذلك - هذه الآفاق لا يستطيع العقل أن يصل إليه وحده 
وهنا تأنى وسيلة أخرى من وسائل للعرفة لتساعد ااعقل الإنسابى - وهى 
الإهام أو الوحى من الله تعالى 


وموقف.الإسلام من هذ كلات تسق عام الانساق مم ب 


ده + 


النتائح الصحيحة التى يسهها العقل نوا عندما يكون مقصد الباحث هو 
الوصول إلى الحقيقة بدون تعصب أو هوى . 
وهو واضح فى نصوص الإسلام » وقى روحه » وق الفكر الإسلامى. 
فقد اشترط الإسلام ل-كى يكون الشخص مسلا : أن يمن بالغيب إعاناً 
.يقينياً » كنا اعترف بوسائل المعرفة الخمتلفة وهى الحواس » والعقل»والوحى 
.وما يجرى مجراه من أنواع الإلهام . 
فأما موفف القرآن من الغرب واليقين فقد دلت عليه آيات كثيرة . 
خغوصف الله فى سورة البقرة المتقين امو منين الذبن .بتدون بالكتاب الآى 
لاريب فيه وهو القرآن ابا نهم الذين بو منون بالغيب » ويقيمون الصلاة » 
وما رزقهم بنفةون » وأنهم أن ؤمنون با نزل الله على مد صلى الله 
عليه وسل » وما أنزل على الرسل من قبله » وبأنهم الذين يوقنون بالآخرة 
أى بالبءث والقيامة وا جنة والذار والحسابوالميزان - وسم ىكل ذلك 
بالآخرة لأنه يعد الدنيا . 
والإعان بالآخرة داخل فى الإعان بالغيب ٠‏ فإن الغيب كما قال السدى 
عن ابن مسعود وعن ناس من أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم (مافاب 
عن العياد من أمر الإنة والنار وما ذكر فى القرآن ) وهو كا نقل أبوجعفر 
الرازى عن ألى العالية فى تفسير قوله تعالى «يئومنون بالغيب» قوك(ِهْ منون 
الله وملائسكته وكنتبه ورسله واايوم الآخر وجنته و'اره ولقائهويؤمنون 
بالحياة بعد الموت وبالبعث فبذا غي كله )290 . 
وهذا يدل على أن ااغيب لأطاوب من المثرمن أن يؤمن به : هو ماوراء 
المواس مما أخبر به الله تعالى فى كتابه اسكريم” . 
)١(‏ تفسي القرآن المظي لاحافظ بن كثير ترق عبدالمزيز غتي . محمد 
أحد اشور - مد ابراهم البذا ‏ ص 8# ح ١‏ سس دار الشعب . 
© مكن أن ستبر إلى جا نب هذا ما أخيريه رسول الله صلى أله عليه وس بعبارة 
6اطعة ووصل إلينا عنه سل الله عليه وسل بطريقة يقينية أو قر جةجد امن اليقين 


اقراً قول الله تعالى « ألم . ذلك الكتاب لاريب فيه هدى للمتقين . 
الذين يؤمنون بالغيب ويقيمون اصلاة وما رزقناحم ينفقون ٠‏ وااذين. 
يؤمنون مما أنؤل إليك وما أزل من قبلك وبالآخرة هم بوقنون .أوائك. 
على هدى من رهم وأولئك هم المفاحون» 00 

ومن هذا القبيل فوله تعالى د طس . 'للك آنات القرآن وكتاب مبين . 
هدى و شرع لام منين . الذين يقيمون الصلاة ويثر:ون الركاة وه م بالآخرة 
هيم يوقنون >"" 

وأيضاً فول الله تعالى فى سورة لقان « ألم . تلك آياتالسكتاب الحكم 
هدى ور#ة الاحسئين ٠‏ الذين يقيمون الصلاة ويئئوقن الزكاذوهم بالآخرة. 
هم بوقنون ٠‏ أولئك على هدى من رمم وأو لئك هم المفلدون 0 

وإذاكانت هذه الآيات السابقة تجمل الإعان بالغيب على وجه ااعهوم 
صفة من صفات المومنين المقين الذين .بتدون باالكتاب - والإعان هو 
التصديق الجازم > » وتصرح بأن التيقن من أمور الآخرة - على وجه 
المموم - صفة من صفات أولئك المتفين المذ كورين . فإن هناك آيات 
أخرى لتحدث عن أأموو تفصيلية من غيب المتعاق بالإنسان عندالموتوبعده. 

ومن هذا القبيل : ما أخبر به ااقرآق الكريم فى سورة الواقمة عن 
الناس عند الموت با يفيد نهم أنواع ثلاثة ٠‏ فإما أن يكون الواحد منْهم 
من الم ربين وإما أن يكون من دومم من حاب الهين » وإما أن يكوذهن 
المكذبين بالحق الضالين عن الحدى الجاهاين بأهر الله . فيخبر كل مم 
ممصيره بعد ال موت ٠‏ فإن كان الهتغمر من المقر بين يبر بانةسوف يكون فى 
روح وريحان وجنة نعم ٠‏ وإ كان الحتضر من دومم هن أصحاب الوين 
يخبر بأن له سلاما من أمحاب المين » وإن كانالمحتضر منالكذبين باحق 


» -١ الآبات‎ ٠ سورة البقرة‎ )١( 
ه»‎ -١ سورة القفل ١م (") سورة لتقبان‎ )7( 


- 1ههةس- 


الضالين عن الهدى يمخبر يأنه فى نزل - أى فى ضيافة من ميم وتصلية 
جديم ‏ أى تقرير له فى الا التى تخمره من حميع جهاته . 

وبعةب الله تعالى على هذا الخبر الذى أخبر به عن الحتضر على النحو 
السابق بقوله : 

« إن هذا طو اق اليقين » اقراً قول الله تعالى : 

« فلولا إذا بلغت الحلقوم . وأنم حينكذ ننظارون . وحن أقرب إليه 
منكم وشكن لانبصرون . فلولا إن كدم غير مدينين . "رجءونما إن كنم 
صادقين ٠‏ فأما إنكان من المقربين ٠‏ فروح وريحان وجنة نعيم ٠‏ وأءا إن 
كان من أصحاب المين ٠‏ فسلام لك من أصحاب المين ٠‏ وأما إن كان من 
المسكذبين الضالين ٠‏ وبل من حمم ونصلية جحم ٠‏ إن هذا طوحق اليقين»٠‏ 
فسبح يامم ر بك العظيم 1006 

وإذا كانت الآيات السابقة مباشرة تتحدث عن بعض تفاصيل الغيب 
المتعلق ما حدت للإنسان عند الموت وبعده ٠‏ فإن القرآن يتحدث عن 
تفاصيل فيبية فى مجالات أخرى متعددة . ومن هذا القديل ماجاء فى سورة 
الحاقة ٠‏ فيقسم الله على أن القرآ نكلامه ووحيه وتتزيله ءلى عبده ورسوله 
صلى الله عليه وسلم ؛ وأن القرآن قول مد صلى الله عليهءوسلم يباخه عنربه» 
وأنه رأى جبريل - وهو أيضاً غير منهم بالنسبة للغيب - وليس القرآن 
بقول شيطان رجيم »ولا بقول شاعر » ولابقول كاهن ٠‏ بل هو تذيل 
من رب العالمين » وأن محمدا لو تقول على الله بمض الآآاويل لانتقم منه 
التقاماشديدا لايستطيع أحد أن يدفعه وأن القرآق تدكرة للهتقين . 

ومع هذا البيان والوضوح يوجد من يكذب بالقرآن » وأن هذا 
التكذيب أو القرآن حسرة على الكافرين بوم اتميامة » قال تعالى عن هذا 
المبر السابق < إنه لحق اليقين > يقول الله تعالى « فلا أقسم ا تبصرون . 


)0( سورة الوافمة مل -5ه 


اوج سم 


ومالا تبصرون إنه لقولرسول كرحم ٠وماهو‏ بقول شاعر قليلاما:ؤمنون 
ولا بقول كاهن قليلا ما تذكرون ٠‏ نتزبل من رب العالمين ٠‏ ولو تقول 
عليئا بعض الأقاوبل ٠‏ لأخذنا منه بالهين ٠‏ ثم لقطعنا منه الوتين ٠‏ فا منكم 
من أحد عنه حاجزين ٠‏ وإنه لتذكرة للمتقين ٠‏ وإنا لنءلم أن منم مكذبين 
وإنه لحسرة على الكافرين ٠‏ وإنه هق اليقين ٠‏ فسبح باسم ر بك العظمم )١"»‏ 

ومن كل ذلك يتضح : أن الله تعالى قرن الإعان والتقوى بالتصديق 
بالغيب ‏ الذى أخبر به الوحى المبادق س تصديقا بةينيا » ونه تعالى 
وصف هذه الأمور الغيدية ‏ التى أخبر .ها بأنها على حق يقينى . وبذا 
يكون هذا الغيب حقيقة بقينية وعسكن معرفته معرفة بقينية . ومن هنا 
نفهم كيف أن الله سبحانه وتعسالى خميص معظم القرآق السكريم لمناقشة 
المبطلين والمتشككين فى ثلاث عقائد أساسية وما يةفرع ءنها وهى : 

(؟) وحدانية الله تعالى . 

(ب) ونبوة مد صلى الله علية وسل . 

( ج) البعث بعد الموت . 

وأقام الدلائل الختلفة الك يصل الناس فى هذه الغيوب إلى اليقين . 
فنى سورة الرعد يذكر الدلائل على قدرته تعالى وعنايته . وتتمثئل هذه 
الدلائل فى رفع ااسموات بغير عمد نراها ء ونسخير ااشمس والقمر ؛ ود بير 
الأمرء وتتمثل أيض فى الأرض وما عليها . عا يبين لأول وهلة عناية الله 
وقدرته ليؤمن ااناس : بأنه لا إله إلا اللهء وأن ااقرآن <ق »2 وأن البعث 
حق . وقال فى أثناء دلك « يدبر الآمر يفصل الآيات امام بلقاء ريم 
توقنون ©». 

بقول الله تعالى « ألمر تلاك آيات السكتاب والذى أنزل إليك من ربك 


سس * 6 ه جس 


الحق واسكن أ كثر الناس لا يؤمنون . الله الذى رفع السموات بغير مد 
ترونها ثم استوى على العرش وسخر الشمس والقم كل #رى لأجل مسحى 
بدبر الأمر يفصل الآيات لعلدك بلقاء ر بم توقنون. وهو الذى مد الأرض 
وجعل فيها رواسى وأنهارا ومن كل المرات جمل فيا زوجين اثنين يغثى 
اليل اللبار إن فى ذاك لايات لقوم يتفكرون . و الأرض قطع متجاورات 
وجنات من أعناب وزرع ومخيل صنوان وغير صنوان إستى بماء واحد 
ونفضل بمضها على بءض ف الا كل إن فى ذلك لآيات لقوم يعقلون »97 , 


دمن هذا القبيل : ماجاء فى أو لسورة الجائية - بعد أذيقرر ااقرآن 
أن هذه آنات من الكتاي الحسكيم س يتحدث عا فى السموات والأرض 
وما بدنهما من آيات للمؤمنين الموقنين العاقلين » وتتمثل هذه الآبات فى 
السموات والأرض وخلق الإنسان وبث الدواب فى الأرض واختلاف الليل 
واانهار وما أئزل الله من السماه منرزق فأحيا بهالأوض إمد فوتهاو تسريف 
الرياح . يقول الله تعالى د حم , تنزيل السكتاب من الله المزيز الحسكيم » 
إن فى السموات والأرض لآيات للدؤمنين . وفى خلةقكم ومايدث من هابة 
آيات لقوم يوقنون . واختلاف الليل واائهاروما أ'زل الله من ااسهاء منرزق 
فأحيا به الارض بعد موتها وتصريف الرياح آبيات لقوم يءقاون . الك آبات 
الله نتاوها عليك بالحق فبأى حديث بعد الله وآياته يؤمنون »20 ومنهذا 
القسيل أيضاً : فول الله تعالى ىسورة الذاريات « وف الارض آيات للموقنين 
وفى أنفسك أفلا تبصرون » وف السماه رزقكم وماتوعدون »"2) ويقسم 
بنفسه على أن ما وعد به من أمر ااقيامة والبعث وال+زاء كائن لا عالة» 
وهو حق لا مرية فيه » فيقول : 2« فورب ااسماء والارض إنه أق مثل 
ما نكم تنطقون »(2)4 . 
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وإذا كان الله تعالى أخبر بأمور غيدية طا حقيقتها الثابتة » وأكام 
الدلائل عليها ليوصل الناس إلى يمان يقينى مها » وااءقول الإفسانية صالحة 
لتحصيل هذا اليقين بشأن هذه الامور ‏ بل ذلك واقع فعلا ‏ فإن الله 
تعالى بين فى كتابه العزيز : أن المعطلين والمتشككينفى أمور الغيب ااتى جب 
أن يؤمن بها الناس ليسوا على يقين من أم رهم . فيخبر الله تعالى عن حال 
أكثر أهل الارض من بى آدم أنه الضلال . وث فى ضلاهم ليسوا على بين 
من أمرم وإما هم فى ظنون كاذبة وحسياق باطل » يبنون أحسكاموم على. 
الآن والحرص - والرص هو الحمذر - وهذا معنى قول الله تعالى 2< وإن. 
تطم أكثر من فى الارض يضاوك عن سبيل الله إن يتبءون إلا الظن وإن 
هم إلا مخرصون »> )١‏ . 

وإذا كانت هذه الآبة همل حال الذين لابو منون بالغيب بأنهم يتبءون 
فى ذلك الظن فط . فإن القرآن الكرم ذكر تفصيلات كثيرة لما أججماته 
هذه الآية . بين مثلا : أن الكفرة عندما يشركون مع الله إها آخر » 
وعندما ينكرون الآخرة عظاهرها المختلفة » وعندها يكرون رسالة 
يمد يتم وما أخبر به عن ربه إا يتبءون فى ذلككله الظن واطوى . 
وأليس هم به عم ولا عليه دليل . ونتبين هذا فى المواقف اابامة التى وقفبا 
القرآن السكريم فى مناقشة الكفار والمشركين . 3 

ومن هذا القميل : ماجاء قى سورة يوأس . فيحتج الله تعالى بر بو بيته 
على وحدانية الله . فيطاب من نبيه حمد صل الله عليه وسلم أن يسائل 
ا مشر كين من يرزقهم من ااسءوات والأرض » ومن علك السمع والأبصار 
ومن مخرج الحى من الميت ومخرج الميت من الحى » وعمن يدبر الكون. 
كله - والمشركون يماءون أنه الله ويعترفون بذلك - وابذا يقول ابم 
القرآن : إذا كان الله ربكم الحق فهو يستحق اعبادة وحده لا شريك له . 


)١(‏ سورة العام كؤاء 


وتمدى الحدود والإشراك بالله هو الضلال . لآنه ليس بعد الحق'لا الضلال 
وهؤلاء المشركون الذين أشركوا مع الله إلها غيره . حقت كلة الله عليهم 
بالعذاب لانم لا منون » ويطلب الله من نبيه صلى اشعليهوسلم أنيسائل 
المشركين أيضياً عما إذا كان فى استطاءة أحد من ااشركاء الذين يعبدومم مع 
لله أن يبداً الحاق ثم يعيده. ويقول لهم : إن الله يبداً الحاق م يعيده 
وحده دون غيره ويسائلهم عمن مدى إلى الأق ويقول لبم : إن الله مهدى 
إلى اعاق . ويسألهم إمد ذلك عمنالأحق بالاتباع والعبادة أهو الذى يبدى 
إلى الحن . أم الذى لا يستطيع ذلك ؟ . ويعجب من المشركين فى حكه 
فى هذه المسألة . لأمبع سووا بين الله وخلقه » وعبدوا الخاوق مم المااق 
م بين الله تعالى أنمم لا يتبعون فى دينهم هذا دليلا ولا برهانا »وإعا هو 
ظن منهم - أى نوثم و مخيل وذلك الظن لا يذنى عنهم من اعأق شيعا . 
ثم بين لهم أن هذا القرآن لم يفتر على الله . أقراً قول الله تعالى : « قل 
من يرزقسكم من السماء والأرض أمن للك السمع والأبمسار ومن رج 
الى من الميت ورج الميت من الى ومن بدبر الآهر فسيقولون الله 
فقل أفلا تتقون . فذلكم الله ربكم الحق فاذا إعد المق إلا الضلال فألى 
تصرفون . كذلك حقت كاة ربك على الذين فسةوا أنهم لا يؤمنون . 
قل هل منشركائسكم من يبدا الحلق ثم يعيده قل الله يبدأ الحلق ثم يعيده 
فأنى تؤف-كون . قل هل من شركائكم من هدى إلى الأق كل الله يهدى 
الحق أفُن مهدى إلى الحق أحق أن يتبع أهن لامبدى إلا أن مبدى فالم : 
كيف محكمون . ومايتيع أكثرنم إلا ظنا وإن الظن لا يغنى من الحق شيئاً 
إن الله عليم بما يفعلون . وما كان هذا القرآن أن يفترى مندون الله ولكن 
تصديق الذى بين يديه وتفصيل السكتاب لاريب فيه هن رب ااعالمين»(١3).‏ 





(1) سورة يونس الابما 


سب 1 6ه سس 


الأرض وما يتبع الذين يدعون من دون الله شركاء إن بتبعون إلا ااظن 
وإن م إلا مخرصون ١7»‏ . 

ومن هذا القبيل أيضا : ما جاء فى سورة النجم . حيث يقرع الله 
ال مشر كين فى عباد مم الأسنام والأنداد والآوثان»و الفاذهم لها الببوث 
مضاهاة لاسكعية التى بناها خليل الرحمن عليه الام ٠‏ وجعليم لله ولدآ 
مبينا : أنها ماهى إلا أسماء مموها هم وآباؤهم . وما أنزل الله مها من حجة 
ونم فى ذلك لا يتبعون إلا حسن ااظن ىق باهم ومايعبدون » وإلاالبوى 
مع أن الله أرسل إليهم الرسل بالحق المبين والحجة الناطقة : 


م بين : أن الذين ينكرون الآخرة » ويسموذ الملائكة تسمية.الأثى: 
وتجماو هم بنات الله ليس لهم علم بذلك ولكنهم «سيرون فيه وراء ااظن 
وحده ويبين لهم أن الن لا بننى من الحق شيئا . 


أقرً فول الله تعالى : « أفرأيتم اللات والعزى » ومناة الثالثة الاخرى 
ألك الذكر وله الانثى » تلك إذا قسمة ضيزى » إن هى إلا أسعاء سعيتموها 
أنتم وآباؤم ما أنزل الله بها من سلطان إن يتبمون إلا ااظن وما تمهوى 
الانفس ولقد جاءهم من ديهم البدى ٠»‏ أم للانسان ما عنى », فلاه الآخرة 
والاولى وك من لمك فى الساوات لا تذى شفاءتهم شيثاً إلا من بعد أن 
أن الله لمن بشاء وبرضى ٠‏ إن الذين لا يو منون بالآخرة ليسمون الملائتكة 
تسمية الأنثى » وماطم به من علم إن يتبعون إلا الظن وإن ااظن لا يغنى 
من الحق شيثاً "٠‏ . 


(1) سورة يوأس 55. 


(0) سورة النجم ١١‏ - هم. 


وكا يبين القرآن السكريم أن السكفرة » عندما يأ بون الإيعان بالغيوبه 
التى أخبر بها القرآن إما يتبمون فى ذلك الظن وليس لم فى ذلك علٍ . 
ولاعليه دليل يبين : أن الذينيتبمون أهواءم فى المياةالدنيا » ولاياز موذ. 
بأوامر الله ونواهيه . ما يفعلون ذلك ظنا منهم أنهم لن يبعثوا يوم 
القيامة . فيتحدث الله تعالى عن هؤلاء بأنهم ممن امخذوا إِلههم هوام » 
وأنهم فى ذلك يتبعون الظن فقط وليس لحم به عل على الاطلاق . يقول الله 
تمالى : د أفرابت من امخذ إطه هواه وأضله الله على علم وخثم على "عمه 
وقلبه وجمل على لصره غشاوة فن ديه من بعد الله أفلا نذ كرون . وقالوا 
ماهى إلا حياتنا الدنيا موت ومحيا وما باسكنا إلا الدهر وماطم بذنك من 
عم إن م إلا يظنون"" » . ٍ 

ويتابع القرآن حديثه مع هؤلاء السكفرة وببين طم مظاهر يوم القيامة 
عا فيه من مير لو منين والكافربن ثم يقول الله تعالى ا-كافربن على لسان 
للؤمئين : « وإذا قيل إن وعد الله حق والساءة لاريب فيها قلم ما ندرى 
ما الساعة إن نظن إلا ظذا و مان عستيقنين »9 . 

ومن هذا القبيل أيضا : ما يتحدث الل تعالى به عن أعدائه عندما 
محشرون إلى النار يوم القيامة وتشبد عليهم حواسبم - من همهم وبصر 
ولمى س بماصملوا » ويسائلون جاودهم وأءضاءهم لما شهدم علينا ؟ 
وتجيب بقوطا : أنطقذا الله الذى أنطق كل شىء . وخلقكم أول مرة ثم 
"وجعون إليه مبعوئين هذا اليوم » وكتتم فى حياتكم الدنيا مجاهرون 
بكفر الله ومعصيته والذى جعلكم تفعاوزذلك . هو أنكم ظنتتم أن الله 
لابعلم كثير | مما تعماون » وظنسكم هذا أرها 1 وأتلفكم وأصبحم 7 
الحاسربن فى هذا اليوم > يوم القيامة س . 

(1) سورة الجائية آنة 678 74 . 

(0) سورة الجائية آية م . 


لساوقو سه 


قال تعالى : « ويوم محشر أعداء الله إلى النار فهم يوزعون . جتى إذا 
ما جاءوها شهد عليبم “ممم وأصارثم وجاودثم عاكانوا يمماون . وقالوا 
لجلودهم لم شودثم علينا قالوا أنطقنا الله الذى أنطق كل ثىء وهو خلقكم 
أول مرة وإليه رجمون . وما كنم أستترون أن لشبد فليكم سمعكم 
ولا أنصاركم ولا جاودكم واسكن ظنتتم أن الله لايم كثيرا نما تعماون. 
وذلكم ظنكم الذى ظنتم بريكم أرذا كم فَأْصبحم من الحاسر بن 1(6) , 

وبين القرآن السكريم . أن معارضة الأديان على ص التاريخ الإنسان ىكله 
كانت مبنية أيضًا على الظن ويتضح هذا عندما استعرض إءض الآيات التى 
تبين مواقف للءارضين للرسل قبل عمد صلى الله عليه وسلم . فقد بين القرآن 
أن الرسل كذبوا وقيل هم : إنهم كاذبون فى دعواهم الرسالة » وفى إخبارمم 
بالبعث ؛ وفى دعوم لعبادة الله وحده . ومن هذا القبيل ما كذبي به 
فرءون مومى . ودصور القرآن هذا بقوله :مالى فى سورة القصص . « وقال 
فرعون يأها للا" ..اعلات لكم من إله غيرى فأوقد لى ياهامان على الطين. 
فاجعل لى صرحا لعلى أطلع إلى إله موءى و إلى لأظنه من الكاذبين . واستكبر 
هو وجنوده فى الأرض بغير الأق وظنوا أنم إلينا لابرحعون99) »> . 

وى سورة غافر يول سبحانه وتءالى : « وقال فرعون ياهامان ابن لى 
صرحا لعلى أبلغ الأسباب . أسياب السماوات فأطلع إلى إله مومى وإى 
لأظنه كاذبا وكندلك زين لفرعون سوء سمله وصد عن السبول وما كيد 
فرعون بلا ف تباب9) ؟. 


ومن هذا القبيل أيضا : ماكذب به شعيب . يقول تعالى : ه كذب 


(؟) سورة القصص آية وى وم 3 


(") سورة قافر آية 5" , بم , 


اح ووه أل 


أسماب الأيكة للرسلين . إذ قال هم شعي ألا تتقون . إلى لسكم رسول 
مين غانقوا الله وأطموق .اوها أسألكم عايه من أجر إن أجرى إلا على 
رب العالمين . أوفوا الكيل ولا تمكو نوا من المفسرين » وزنوا بالقسطاس 
للستقيم » ولاتبخسوا الناس أشياهم ولاتمثوا فى الآرض مفسدرن .وانقوا 
الذى خلقكم والجبلة الأولين الى [ها تاكن للسحرين . وما أت إلا 
بشر مثلنا و إن نظانك لمن السكاذبين »037 


ا 000 
00 0 ادر 0 من إله 0 :قال 
قال ياقوم ليس بى سفاهة ا رسول من رب العالمين . أ أبلنكي الات 
ربى ونا كم ناصح أمين © 0 


ويبين القرآن أيضا : أن الأمر فى النكذيب بالغيوب التى أخبر بها 

محمد صلى الله عليه و وسلم إدون علم » والحرى فى ذلك وراء الظن لما كان 
حال الإسان كان حال الجن أيضا - فقد كذبت الجن كذلك جريا وراء 
الن - يقول الله تعالى فى سورة ان : < قل أوحى إلى أنه استمع نقر كن 
الجن فقالوا إنا سمعنا قرآنا عجيا . .هدى إلى الرشد امنا به ولن نشرك 
بوبنا أحدا . وأنه ته لى جد ربنا ماامخذ صاحبة ولا ولداء وأ كان يقول 
سهيهنا على الله شططا . وأنا ظذنا أن لن تقول الإنس وان على الله كذبا . 
وأنهكان رجال من الإنس يعوذون برجال من الجن فزادوثم رهقا . ونم 
ظانواكا ظننتم أن لن يدعث الله أحدا؟؟ ». 

)١(‏ عورة الغ ا3:1 5«اؤ سد هها, 

)١(‏ سورة لأعراف آبة ووسديوو.,. 

(©) سورة الجن أي ١‏ - لا. 


05٠‏ مهس 


الإسلام إذن برى : أن وجود ما وراء الحواس <ق . لأنه يتمثل فالله 
سبحانه وتعالى ؛ وما أخبر ,» مى موجودات غير مرثية ‏ على النحو الذى 
تصديقا بقينيا » ويقيم لمم الدلائل التى تميئهم على الوصول فى هذه الأمور 
إلى اليقين. واليقين موجودفعلا وهو الأصل ٠‏ والإنكار لا يستند إلىدليل. 
بل أساسه هو الظن والوى . 

ولكن ما موقف الإسلام من وسائل المعرفة الإإسانية ؟ 

أو بعبارة أخرى : ماهى الطرق التى:صلح تتوصيل الإنسان إلى الحقائق 
الثابتة س ومنها ماوراء الحواس ل والوصول فى ذلك إلى بقين فى 
نظر الاسلام ؟ 

يدعو القرآن الكريم إلى أن نستعمل الأواس والمقل ممافى تجاربنا 
المادية وللعنوبة 7 نكاد١ها‏ متهم الآخر فالله 'عالى دشير ف تعدا أهمه علينا 
إلى الحواش وإلى العقل معاء فيقول < والله أخرجكم من بطوق أمهانتكم 
لانمدونشيئا وجعل لسكوالسمع والأبصار والأنئدة امللكم تشكرون>”27 , 

ووصف الكفار بالغةلةو شبههم بالميو ان لأنهم لقو احواسهم وعةوظم 
فضلوا عن سواء السبيل : < ولقد ذرأنا جيم كثيرا من الجن والإ'س م 
قاوي لابفقبون بها وهم أعين لاببصرون بها » وهم آذان لايسمعون بباء 
أولك كال نمام بل ثم أضل أولئك م الغافلون0) » . 

وهددهم بأن مصيرهم العذاب الأليم 6 لأنهم رفضوا استعمال ماأنه 
الله به عليوم من وسائل العييز : < إن الذين كفروا سواءعاييم أنذر ممم أم 
' تنذرهم لو يؤهنون 6 خم ابله على قأو ممم وعلى سحعوم وهلى أبصارهم 


)0( سدرة التحل ه7 . 
(؟) سورة الاعراف آية 2 ولإل. 


- إأكواس 


غشاوة ولهم عذاب عظم » )١(‏ . 

وقال جل شا نه 00 صبدا مادا ل 
وفوا ل أواك تله مسقو 10 .وقال جل هأ ره الذي 
أنقاً لك م السمع والأبصار والآفئدة قليلا قلملا ما تشكرون ©»"؛ 00 


ومن هنا نعلم : أن القرآن لكريم اعقرف بالمواس والمةلل كو سيلتين 
صالكْتين #امعرفة ٠‏ بل أمر باستعمالهما ه وحذر من إغفالهما . 


والاأمر ليقف عند هذا الحد ٠‏ بل بين القرآن السكريم الطريق الى 
يجب أن يسلسكه الإنسان لتحصيل المعرفة بشأن الم الغيب ٠‏ فقد بين على 
وجه الخصوص طربق الوصول إلى الله تعالى س بالمقل والأواس - فقى 
دما القرآن إلى اعتبار للوجودات بالهتمل وطلب أمعرفتها به والاعتبارعق 
حد قول ابن رشد ( ليس أ كثر من استنباط اللجهولمن المعلزم واسةخراجه 
مذه )000 . 


يقول الله تعالى : 2 فاءتيروا ياأولى الا بصار» (1) وممنى هذا : الامر 


)١(‏ عورة البقرة آآية: 65 لا. 
0( سورة الادقاف آاءة 7 
(©) سورة الاسسراء: آي >” , 
(١‏ سورة ااؤمنون : آنة م7 . 
(ه) فصل لأقال فيا بين الحسكمة والشمرمة من الاتصال. ابن رشد س صم 

ضمن كاب فاسفة ان رشد - القاذىالفاشل جمد بن أحمد بن رشد شمر 

حمود على صبييح -- للكتية الحمودية التجاريه . 
(5) سوره الخثمر : آة 7 . 


5» ع الفكر المادى 


ف 2 


بالنظر فا هو معاوم لاتوصل إلى ماهو تجهول . وما هو معاوم قد يسكون 
#سوسا وقد يكون ممعقولا. 
ش واشتخدام الحمواس اتحصيل اللمعرفة الحسية لنتوصل منها إلى ماوراء 
الحس مأمور به . ( ولذاك كان واجبا على من أراد ههرفة الله حق معرفتهأن 
يعرف جواهر الأشياء ليقف على الاختراع الحقيق فى ججيع الموجودات . 
لأن من لم يعرف حقيةة الثى٠‏ لم يعرف حقيقة الاختراع وإلى هذا الإشارة 
بقوله تعالى : < أُول ينظروا فى ماسكوت ااسماوات والأرض وما خلق الله 
من شىء )١(»‏ . وكذلك من تنبع معنى الح-كة فى وجود موجود - أعنى 
معرفة السبب الذى من أجله خلق » والءاية للقصودة به --كان وقوفه على 
وليل العناية أتم )(5) , 

يقول الله تعالى < فلينظر الإنسان إلى طءامه »”" وف القرآن من هذا 
كثير . فقد أسر الله تعالى بالنظر وقرع على ركه . وإذاكانت الآياتالماضية 
قد أجبات مات على الإنسان أن ينظر فيه . فإن هناك آيات أخرى تأمر 
بالنظر فى أمور معينة حسوسة للكى يستنيط منها الناظر ماهو غير سوس 
ومن هذا القبيل قول الله تءالى : « أفلا ينظرون إلى الإبل كيف خلقت . 
و إلى المياء كيف رفعت . و إلى الجبال كيف نصبت. وإلى الأرض كيف سطحت 
فذكر إعاأنت مذكر. لست عليهم عميطر . إلا من :ولى وكفر . فيعذبه 
الله العذاب الأ كبر . إن إلينا إيابهم . ثم إن علينا حسابهم7'؟ © . 


)١(‏ صورة الاعراف. 

(؟) السكشف عن مناهج الادة فى عقائد المة وتعري ما وقع فيها بسبب 
التأويل من الشيه المزيفة والبدع المضلة س ابن رشه ص +4 ضمن كتاب فلسفة 
ابن رشه المذ كور. 

١م(‏ صورة عبس أبة 74 . 

(4) سورة الخاشية آبة 7١٠ - ١!‏ . 


وقوله تعالى < فلينظر الإنسان'مم خلقٍ . خلق من. ماء دافق .. مخرج 
من بن الصابت والترادب 5 إنه على ردومعةه لقادر « لد ٠.‏ 

ومن هذا القبيل : الآيات التى تأمر بالسير والنظر » أو تقرع على تركها . 
فتأمر يالسير فى الأرض والنظر إلى مصير الأمم التى كذبت الرسل فيا بالخوه 
عن ربهم - من إعان بالله أو بعث بوم القياءة وما إلى ذلك - . 

ومن هذا كله نرى :أن القرآن السكريم اعترف بالحواس والعقل كوسيلتين 
صميحتين من وسائل المعرفة » وأمما صالهتان للوصول إلى يقين > إذا. 
استعمل كل فى حدوده الخاصة بهد سس , 

ولكن هناك نقطة أخرى لابد من الحذيث عنها قبل أن جاوز هذه' 
المسألة ‏ وهى حاسة: الومى الك وى نلك الحاسة التى بمتع بها الإنسان فى 
جميم أطواره . . فتاريخ الإنسان يشهد بأنه أحس إحساسا فطريا بوجود 
قوة عظى ذوق جريع القوى ومسيطرة عليها . 

وأستطيم أن تقول : إن الله قد فطر الإنسان على ذلك » وجعله من 
طبيمته ٠‏ وهذا مصداق لقوله تعالى فى سورة الأعراف : 2 وإذ أَخذْ ربك 
من بى آدم دن ظوورثم ذريهم وأشهدثمم على أنفسهم اعت 31 بكم قالوا إلى 
شبدنا أن نقولوا يوم القياءة إنا كنا عن هذا غافلين »© , 

. ومن هنا نستطيم أن أرى كيف أن أشد الناس إنكارا عندما يم فى 
مأزق شديد ويذقد الأمل فى الوسائل المتاحة للبشر . 4س بأمل آخر.فى 
الإنقاذ بواسطة قوة أعظم وينتظر هذا الإنقاذ . 

وكثيرا مانشرت الصدف أخبارا من هذا القبيل . فنى « روسيا 
الماركسية » عندماتناقى رجلا مذكرا لوجود الله ونصل المناقشة إلى نقطة 

. سورة الطارق اية ه > م‎ )١( 

(0) سورة الاعراف آبةلالا١‏ . 


جرجة حين سأل : مما إذا كان فى مأزق وفقد الأمل هل ينتظره من 
قوة دظمى ؟ 

فيضطر إلى الاعتراف بذلاك . والقرآق السكريم يصور حالة الإسان هذه 
بقوله فى سورة يونس « هو الذى لسير كم فى البر والبحر حتى إذا كنم ف 
ار برح طيبة وفرحوا واخانم 5 0 
من هذه لمكويوق الها كين ١2‏ 

تلك هى نتصوص الإسلام » وهذه «ى روحه تعطى بوضوح موقشد 
الإسلام بإزاء المعرفة الانسانية والوجود وهو أن المعرفة الانسانية قادرةة 
على أن تصل إلى حقائق يقينية بإزاء الوجود ‏ سواء ما كان منه محسوسا 
أو ما كان منه غائيا وراء الحمواس ‏ . 

ومن هنا: جاء اهام علماء الكلام عوقف المعرفة الانسانية بإزاء الوجود. 
فإن 000 فى ات المتائد الاسلامية لدان مها 3 
0 عاماء الكلام بدافموق عن الغيب واليقين بإزاليه .نقد وجد من 
يشسكك ف اليقين فمنهم من ننى اليقين بالكلية » ومنهم من نفى اليقين عن, 
المعقولات ؛ ومنْهم من نفاه عن ا مهسوسات » ودافع عاماء الكلام على وجه 
العموم عن اليقين بالنسبة للمعقولات واللهسوسات ووافقبم على ذلك أ كثر 
العالم . والرازى ينفصل هذه المسألة فى كتابه ه المحصل © فووضح : أن العالج. 
بازاء الغروريات من ال مهسوسات والمعقولات فرق أر بع . 


00 العال مدثرؤوذث بالحسيات والددهيات معا. ولسكن دن الثناس. 
من قدح فى الحسيات وأعطى الضرورة للبد.هيات فقط » ومن الناس من 


)١(‏ سورة يونس ؛ آية الاء 


ع 66 


عبكس الأ ٠‏ فأعطى الضرورة للدسيات وقح فق البد.هيات . وذ كر 
شبه وؤلاء وأولائك22 , 1 

ثم ذكر بعد ذلك : أن ااسوفسطائيين ( قدحوا فى الحسيات والبد :هيات 
وقالو 7 بكلام الفر بقين نطرق التهمة إلى الحا كي الحسى والحيالى والعقلى)(؟) 
وأعلنوا شكوم . 

ومن تأربخ ‏ الرازى » هذه 1 على الندو الذى س.ق - سواء كان 
هذا | التاريخ دقيقا أم غير دقيق ‏ :2 تضح أنها واجبت علماء الكلام . ٠‏ وهن 
يقراً الشبه التى ذ كرها « الرازى » 3 المحسوسات وللءقولات على ألسنة 
الفرق التافة . برى لادى الذى سكن أن يشغل المدافعين عن اليقين بازاء 
الوجود فإن الشبه التى أوردها لانزال تتردد حتى اليوم .. 

ولقد أوردنا مثلا ىحديثئنا عن قيمة الوضعيةللنطقية . أنها سوفسطائية 
القرن العشرين لأمها تضري الآراه فى المعرفة الإنسانية بعضها لبعض لترفض 

بعد هذا نقول . إن عاهاء الكلام الإسلامين شغلوا بالعلاقة بين المعرفة 
الإنسانية والوجود ‏ وحق هم أن يشغاوا ‏ تقصصوا مباحث احتلت حيزا 
هاما فى كتيوم ظ تناولوا فيها العلم والنظر » ودافموا فنها عن اليقين » وعن 
عبلاحية ُّ ر الإتسانى لاوصول إليه . 

فمثلا : يبدا « تجم الدين النسنى » كتابه «العقائد النسفية » بقوله : 
( قال أحهل الحق حقائق الأشياء ثابتة والمل ها متحقق خلانا للسوفسطائية 
وأسباب العم لاخلق ثلاثة : االحواس ااسليدة والخبر الصادق والمقل ) . واهم 
الأزعر بتدر لس هده العنارة ردحا من الزهمن ل وكان على هوق ف ب 


)0( انار محصل أفكار المتقد مين واللنأخرين ارازى ص ؟ -؟7ا. 
(") المصدر السابق ص 77 س نم 


بها أو بالمسألة على وجهالعموم بصرف النطر عن الوسيلة التى انبعها فى التدريس. 
لطلابه . وعلى كل حال : فقد داقع عاماء الكلام المسلدون عن عدة حقائق 
هامة بازاء الغيب واليقين . فاءتيروا عل اكلام أشرف العلوم » لآنه يبحث. 
فى ذات الله ومتعلقاتها » وأن أدلته يقينيه ومقدماتها قطعية/١)‏ . 


فثلا : بمد أن يتحدث الآمدى ءن تعريف العلم ويسير فى كل حديئه 
على أساس . أن العم لا يكو علا إلا إذاكان يقينيا (*) جازماً . انطلاتا من 
صارات المعرفين له . وخواها أن العلى هو إدراك الثىء على ماهو عليه » 
أو على ماهو به » أو انطباع صورة المعلوم فى نفس العالم يقول ؛ ( وإذا 
عرفت معنى العل فبو حاصل متحقق باتفاق العقلاء ول مالف فى ذاك غير 
السوفسطائية )37 . ثم برى الآمدى أن العلم الحادث ينقسم إلى ضرورى. 
وكسى . وأن العم الضرورى هو ( العلم الحادث الذى لا قدرة المخاوق على 
تمحصيله بالنظر والاستدلال . وذلك كالعالم بالمهسوسات بالحواس الظاهرة: 
كالمل بالمسموعات والمنصرات والمغمومات» والمذاقات والماوسات ؟) ). 


أو بالحواس الباطنة ( كم الإنسان بالته وله والعلم بالأمور العادية . 
كعلمنا بأن الجبال للعبودة لنا ثابتة » والبحار غير فائرة . وكالعلم بالأهور 


() أنظر أبكار الأفكار فى أصول الدين للامام سيف الدين الآمدى ص ٠#»‏ 

حؤ #قيق دكتور أحد المودى « رما د كتوراه » 

() وابيان أن المقصود بالملم هو الممرفة اليةينية الجازمة :ورد هنا ما ليس. 
علما أو بالتعبير الفنى للمتكلمين أضداد العم وعى الجهل والشك والظن ‏ اقى 
هو عبارة عن ترجيح أحد ممكدين فى النفس على الآخر وهو أيضا ضد العلم 
لاستصاة اجماع العلم والظن من جهة واحدة بالنسبة إلى ثىء واحدد- »ه 
والغفلة » واقذهول والنوم والنظر والموت . أنظر الأبكار ص47 ل 49 . 

(0) المصدر السابق ص 1١‏ 

(") الصدر السابق ص 18-117 . 


7ه مم 


التى لا سيب لا ولا بد الإنسان نفسه خالية عنها ٠‏ كالعل بأنه لا واسطة 
بين الذنى والإثيات »وأن الضدين لا مجتمعان » وأن الكل أكثر مناللزء 
ونحوه ورعا خصت هذه بالبد.بيات)”" . 

والمم الكسى ( هو العلم للقدور بالقدرة الحادثة ) 29 , 

وإذا كان العلل الضرورى حاصلا للإنسان فعلا وليس فى حدود قدرته 
فإن العل غير الضرورى عسكن لاعقل | كتسابه وهو فى قدرته. ولكن 
كيف الوصول إليه ؟ يمسكن الوصول إليه بالنظر . 

والتكامون مختصون مبحث النظر بكدثير من العناية . فيبينون طبيعته 
كا يبينون شروطه لكى ينتج علا يقينياً . 

فرون : أن النظر هو عبارة عن ( تصرف العقل فى الآهور السابقة 
للناسية للمطادبات بتأليف وترئيب لتحصيل «اليس حاصلا فى اءقل ) 
( وعم فيه وجه دلالة الدليل على المطلوي )290 . 

وبرون أيضاً أن شروط النظر المنتج للعلم هى : 

١‏ - المقل الذى هو ( عبارة عن العاوم الضرورية التى لاخاو لنفس 
الإنسان عنها بعد كال 241 الإدراك ولا شاركه فنها شىء من الحميوانات ) . 

»اح إنتفاء أضد'د النظر لتى عى ( العم بالمنظور نه اع امامل 

خلاف ماهو عليه والنوم والغفلة وللوت ) . 

" - (أن يسكون اانظر فى الدليل دون الشههةوفىالوجه الذى منه بدل 
الدليل دون غيره )(2). ْ 1 


)١(‏ الأصدر السابق س1 وأأظر الحسلى ص" 
0( ال بكار ص ١6‏ 

(*) المصدر السابق ص هه 

(6) المصدر السابق ص "8" . 


عد مله - 

هذا النظر الصحيح ( إذا كان فى دلالة قطمية ؛ ولم يعقبه ضد من أضداد 
العل » أفضى إلى العلل بالمنظور فيه )(21. 

خلافاً لبعضهم الذى برى : أن النظر لايفغى إلى العم » ويحصر الطريق 
إلى الم غير البدمى فى طريقين اثنين وها : الحواس وأخبار التواير("). 

والآمدى يرى أنه ( إذا تم النظر الصحيح وحصل عند الناظر المب#لم 
بالمقدمات الصادقة 6 وار ترنيمها ا مفغى إلى أزوم المطاوب 6 و ند نعل باألغرورة 
أن اللازم عنه عل » وليس بل ولا غيره » وإذا كان النظر غير #يح » فلا 
حد ذلك ألا )29 

ويعتد الآمدى أيضا أنه ( لا خلاف عند القائلين بالنظر ى لزوم العلم 
بالمذدظور قهة عر ن النظر الصحيح )(4) ٠.‏ سواء مهم من قال. م : بأن لحر 
المحيح موجب لاعلم بالمنظور فيه » مثل الفلاسفة. . أو من قال : بأن النظر 
مولد لاعل بالمنظور فيه » مثل المعمزلة أومنقال : بأن النظر المحيح يتضمن 
العم بالمنظور فيه » مثل الأشاعرة . 

مدوقف الإسلام من وضع التشر دعات الإنسانية مكان الدن : 





وكا بينا موقف الإسلام من السمتين السابقتين من ممات الفكر المادى 
وجما: حصر الموجود فى الهسوس ؛ وحصر وسيلة المعرفة فى الحواس . 

بين نا : موقف الإسلام من السمة ااثالثة - وهى إحلال الع عل 
الدين فى توجيه الإنسان أفراداً وججاعات فنقول : لقد أبانت ذا المناقشات 
السابقة أن الدرن ضرورة الإنسان » وأن الإسلام بالذات هو الضرورة . 
وبذا لايكون مستغريا أن تأمر نصوص القرآن الكريم بتطبيق الشريعة 


(©) المصدر السابق ص +لم (5) الصدر لأسابق ص و“ 
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الإلهية فى توجيه الإفسان » وتحذر محذبرا ناما منالتخلى عن ذلك » واتباع 
التشربعات الوضعية ؛ وتعد ذلك كفرا ٠‏ فنى الإسلاملامشرع إلا الله تعالى. 
والوتيد ماهو إلا باحث عن شرع الله من الآدلة المعتبرة فيظهره على حسب 
ماوصل إليه من دليل ٠‏ 


فيقول لله تعالى ومن أعرض عن ذكرى فإن له معيشة ضنذكا وكشره 
بوم القيامة أعمى . قال رب لم حشرتى أعمى وقد كنت إصيرا . قال كذ نك 
انتك آيائنا فنسينها وكذهك ايوم تتسى . وكدك ي#زى هن أسرف و 


وقد جعل الله الناس بعد إنزال الهدى فريقين : فربق يقبلى الهدى» 
.وغريق اعرض عنه ٠.‏ فيقول الله تءالى : < فإما بينم مى هدى ثُن اتبع 
فلا خرف عايهم ولا هم يحزنون . والذين كفروا وكذوا يآيتنا أولئك 
أصماب النار هم فيها خالدون » "1 . 


وجعل اللهتعالى القرآن السكرم كتابا مهيمناً على ماسيقه . فيقول تعالى: 
« وأزلنا إليك الكتاب بالحق مصدقاً لما بين بده من السكتاب ومهيمناً 
عليه ناحسكم بينهم بما أازل الله ولا تنبع أهواءهم عا جاءك من الحق . . . 
وأن أحسكم بينهم عا أل الله ولا تتبع أهواءهم واحذرهم أن يفتنوكعن 
بعض ما أنزل الله إليك فإن نولوا فاعل أعا بربدالله أن يصيبهم ببعض ذنويهم 
وإنكثيرا من الناس لفاسقون . أفكي الجاهلية يبغون ومن أ<سن هن 
الله حك) لقوم بوقنون »20 . 


ونعى على قوم أخذوا عض ما أؤل إلبهم وتركرا بعضا آخر . فقال 
)١(‏ سورة طه الآلإت من 574 - ١77‏ 


() سورة البقرة الآيات م" - وم 
(©) سورة المائدة الآيات م6 ٠ه‏ 


سه اج سس 


تعالى : < أفتؤمئون ببعض الكتاب ومكفرون ببعض فا جزاء من يفعل 
ذلك منكم إلا خزى فى الحياة الدنيا ويوم القيامة بردون إلى أشد 
العذاي0(06) , 


وقد جعل من شرط الإعان أن حكموا رسوله هما شحجر بينم 5 2 
لايحيدوا فى أ نفسهم حرجا . وماذلك إلا لآنه يقغى بمحكم الله تعالى . . 
< فلا وربك لايؤمنون حتى يم#كموك فما شجر بينم م لايحبدوا فى أنفسهم 
حرجا مما قضيت ويسلهوا تسليا »57). 


)١(‏ سورة البقرة آبة هه 
)م( صورة الفؤساء آذ 56 


وبمد هذه الجولة مع الفسكر الماهى الحديث ٠‏ وموقف الإسلام منه» 
الى اءتبرعاهاأ خطوة على طريق تطوير علم الكلام الإسلاتى » و البزمنا 
فيها معالجة المسائل المطروحة من الفسكر المادى الحديث ضد الأديان بعامة 
والإسلام مخاصة وفق منبسج ملائم ء انم على إزام الحمم بنتائئج العسلم 
الحديث » التى تعد عرة تطبيق المنهسج العلمى اافام علىالتحربة والملاحظة »> 
والمسم به لدى الماديين المحدثين جيعا . 

مد هذه الجولة أقول: إن من ام هذا البحث إجمال أهم تتا جه 
العامة ٠‏ وهى كا بلى : 

إن الفسكر المادى الحديث ف النصف ااثاتى من القرن التاسع عشر » 
إلى جانب اشتر اكه مع الفسكر المادى على وجه العموم فى حصر طريق المعرفة 
فى الحواس وحصر الموجود فى المدسوس - عتاز عنه ياصطباغه بأحاث 
المذامب القجريبية الحديغة » واعتياره السكون محكوما يقوانين عامة 
وحتمية تشمل الكون كله فى أرضياته وسماوباته لا يشذ عنها شىء من 
أجزاء الكون حتى مادة الحياة ذاتها . 

هذا المكر المادى الحديث ‏ الذى اذ صورته الأساسية فى الوضعية 
الفر نسية ‏ حصر الطريق إلى المعرفة الصحيحة ف ااحواس . و بناء غليه فقد 
علق < أوجست كوت » الحكم على ما وراء الحواس . محجة أن العقدل 
الإنسالى لا يستطيم أن يمطى حك بالننى أو الإثبات بهذا الشأن . لآنه غير 
خاضع للتجربة والملاحظة . هذا موقف « كونت » ولكن تلاميذه لم 
يوافقوه عليه . بل نفوا ما وراء الحواس وأدانوه . فضلا عن أن موقف 
كوات - اللاأدرى - لا رجه عن كونه مادياً و أصر الوضعيون على أن 
حل جيم مشكلات المعرفة الإنسانية » وكذلك محصيل السعادة للإنسان 
لا بتأتى إلا عن طريق العلي' . ومن هنا : فقد أحلوا العلم مل الدين فى 
توجيه الإنسان أفراداً و ججاءات - ووضع « أوجست كوات ©» عم 


حد 6/6 ل 


الإجماع وفرع علية لم الأخلاق 6 ووضع ددانة الإنسااية لتحقيق أسنعادة 
الإنسان وتصور أنه إستطيع بهذا الشكل : أن يدرس مشكلات الإنسان 
الفردية والإجماءية على أساس منهج التجربة ولللاحظة . 


ولكن عل الإجماع حتى الآن لم يستطع أن محصل على نانج صيحة 
عن طريق ”طبيق للناهج الءابية » وفشلت الْحاولات الرامية إلى : ون علم 
أخلاق وضعى ': ٠.‏ 


«وكونتث »© نفسه. م يستطع أن يتخلص من الدين . فديانته الإ نسانية 
تتسم بصمات الدين الميتافزيقية . 

ومع هذا : فما أن انتهى النصفااثاى من القرفااتاسع عشر حتى سادت 
الوضمية فى المكو الأوربى الحديث . 

وتطور الفسكر المادى تطورا هاما -ف النصف الأول من القرن التاسم 
عشر ‏ فاشدد ف الننى والإنكار . بإزاء ماوراء الطبيءة » والمعرفة الآئيةعن 
غير طريق الهواس » وأحمية الدين فى توجيه امجتمع الإنماتى بل قيل : إن 
الدين خرافة » ومعوق للحماطات الانسانية . 

ومثالا على ذلك : تأخذْ ف الاءتبار التطوربين . فقد قرروا : أن أى 
تفسير على لنشوء الأنواع - مهماكانت درجة وثاقته ‏ أفضل من التفسيرات 
الدينية . وشنموا على الآديان وما تقول به من الحاق الإلمى للا نواع 
تشنيما واسع الذطاق ‏ حى لقد أعان < أرنست هيكل » أنه يإستطيع أن 
مخاق إنسانا إذا أععلى اطواء وللواد السكيماوية والوقت اللازم . ولكن 
العل الحديث أئدت خطاأً دموى « هيكل » هذه » وعدم إمكان نشودااحياة 
عن طريق التولد الذالى- كأ يدعى التطوربون الماديون ‏ وفوق ذاك ؛ فان 
نظرية النطور ذانها لا تعدو أن تسكون فرضالم يثبت ته . بل إن فرص 
إثبانه فى المستقبل قتضاءل شيئًا فشيئا . 


ومنهنا استطيم أنْ نين موقف الاسلاممن نظرية التطورق تمسيرهاال : 

. طريقة نشوء الأنواع غير الانسان‎ - ١ 

؟ > صل الانسان . 

م« س دعوى النشؤئيين : أن الحيأة وعقل الانسان ليسا إلا من ظواهر 
المادة وتفاءلاتها وأن العقل الانسانى امتداه لمقل الحيوان » لا مختلف 
عنه إلا فى الدرجة فقا ويتمثل فى أن ظواهر نصوص الشريعة الاسلامية 
المشبورة والمتوائرة ‏ المعول علها فىالمقيدة الاسلامية ‏ تفيد أن الله خلق 
العالم » وما فيه من تنوءات ‏ سواء كان هذا الخلق خاصا لكل نوع على 
حدة ؛ أو بواسطة قوانين قد خلقها الله لتكون اظاما تسير عليه التنوماتفى 
فى نشأنها وأن الله تعالى خلق|انوع الانسالىخلقا خاصا م تقلا» وأنالهتعالى 
خلقالنفس الاسائية بعد أن لمكن » وأن اانفس خالدة. وستثاب وتعاقب. 
ول-كتها لم تنحدث عن النفس الإنسانية والمقل |الإنسانى من حيث كونهما 
من نوع يخالف النفس والعقل الحيواتيين » أو كونهما متفقين مع عقل و نفس 
الديوان ‏ فى النوع ‏ و تافان عنبما فى الدرجة ٠‏ 

ومن هنا ذقول ؛ إن الهروج على ظواهر النصوص الشرعية - المتوائرة 
والمشرو رة - لا يجوز إلا إذا قام دلول عقلى قاطم على خلاف هذهالظواهر 
وهو مام قم بعد : لاضد خلق الله لاتذوءاتف العالم على النحو الذى ذكرتاه» 
رلاضْد خلق الله تعالى للإنسان خلا خاس؟ » وللاضم د حدوث اائفس 
وخاودها . وطْذا لامجوز الحروج على هذه الظواهر محال ٠‏ 

ولكن النصوص الشرعية المتواترة والمشهورة وإن ل تتحطثعنائفاق 
النفس الإنسانية والعقل الإنسانى » مع النفس الحيوانية ؛ وااعقل الليوانى 
فى النوع أن اختلافهما ٠‏ إلا أن المسألة لم تحسم فى العم حتى الآن ٠‏ 

ولكن نظربة التطور استغات ف القول بالائفاق بي نالنفس الإنسانية٠‏ 
والعقل الإنسالى » وبين النفس الحيوانية والعقّل الحيوانى فالنوع استخلالا 


اح لاه 


سيئاً فقد اءتسبر الإنسان حيوانا وغرائزه حيوانية » وتفكير فى 
الأغاب له صلة وئيقة بالحيوان . وظهرت نظريات ى علٍ النفس تطالب : 
بإشباع غرائز الإنسان ورغباته بدون قيود على غرار ااحيوان وندعى : أنه 
توازن النفس الإنسانية ان يتأبى إلا عن هذا الطريق ٠‏ من أجل ذلك جب 
على المسلم أن يحارب القول بأن النفس الإنسانية والءقل الإنساتى يتفقان. 
مع النفس والعقل الحيوائيين فى انوع ٠‏ لا لأن نصوص الدين تتعارض مع 
ذلك بل لأن ذلك لم يثبث فلسقياً ولا عاءيا وفوق هذا : فإن القول به 
ستغل استغلالا قويا فى مخاربة الأديان والأخلاق النابعة مها ٠‏ 


ومع هذا : فتمد نقلت نظرية التطورء فى جانها للادى للتطرف - إلى 
العالم الإسلائى عن طريق التعليم الرسعى » وهن طردق الصصحافة والأدبء 
بأنواعه الختافة . | 


ولتأخذ مثالا آخر على الفسكر للادى للتطرف - ف اانعصف ااثالى 
من القرن التاسع عشر - وهو للساركسية : فإن اافاسغة للساركسية فى نظر 
أصما.ما - تبد ف إلى كشف القوادين التى سير علمها العالم فى تطاوره » و'قوم. 
على أساس جوهرى هو المادية الجدلية . وترتب عليه المادة ااتار مخية . 
ولسكى تكشف قوانين الاطور فى العالم . عيب أن تلم عاديته وهى بالفمل 
ترى أن العالم كله مادة ‏ حتى ااشعور » أو الدتمل » أو الفسكر مادى فى 
أصله - على أساس : أن الشعور الإنسالى تكون بسيب انشاط الإتساى. 
وظل يتطور حتى تبلور » وأصيح مادة فى أعلى درجات التعقيد . فكل ثى* 
هوجود إذن مادة . والجدل يسكشف عن أن كل شىء يتطور . وليس هناك 
شىء ثابت على الإطلاق . وأن هذا التخير ‏ الذى هو قانوق العالم - مضع 
لقوانين حتمية لا ع-كن تغييرها . ولا مكان فى الماركدية لقدرة الله »وله 
لإرادته » ولا لفسكرة الفدر » ولإرادة الإنسان . وإذاكان العالم ماديا وله 
موضوعيته ذم الشكل . فإن المعرفة لا تتأنى الإنسان إلا عن طربق 


الحواس - وماعداذلك من وسائل المعرفة فهو هرفوض فى 'ظر 0 
وإذا وصل الما ركسيون إلى هذه انتيجة : وهى مادية العالمكله ما فيه 
العقل أو الشعور . فإنهم يطبقون ذلك كله على امجتمع الإذالى - وهو 
مايسمى بالمادية التار مخية ‏ فالجتمع الإنالى بكل ماايه مادى والقدور 
الإجماعى مادى » وكل أولئك يتطور حسب اتقوانين الأتمية التى مضع 
لتأثير الإنتاج المسادى والأشكال الإجماعية . والجبرية واضحة فى هذا 
التصوير . وبالرغم من هذا يدعون : أن الإنسان حر وحريته نتحقق إذافهم 
حتمية ااتطور وتدخل فيها بوعى 

وه تستأصل الدين والأخلاق من الأساس . وقد حارب الماركسيون 
االهودءة والمسيحية والاسلام » وكانت حريهم الإسلام أشد بكثير من حربهم 
للهودية والمسيحية لأنهم قد بط.قون صيراعلى المسيحية والمهودية. ولكنهم 
لايطيقون صبرا على الاسلام لأن الاسلام هبن حى » يقدم حاولا مشكلات 
الإنسان بطريقة فذة عجزت أمامه مذاهب اجتماعية كثيرة وبادت هسالذه 
المذاهب وبتى الإسلام . والشيوعية مخاف على مستقيلها منه . 1 

وبالرغم من هذا : فإنه يوجد ف العالمين العرنى والإسلانى من ينادى 
بإحلال الاشتر' كية الملمية محل الإسلام فى نوجره الانسان . 

وهؤلاء جب أن يأخذوا فى الاعشار : أن دهوى المساركسيين بأن 
الوجودكله مادى ولا مكان فيه اغير المادة » وأن التناقض كاهن فى. باطن 
الأشياءكها - مداه كانت طبيعية أم اجماعية ‏ » وأن قوانين. الجدل 
حتمية » وأن الماركسية علمية تفسر الوجود تفسيرا علهيا قد سقطت .فقد 
أرغم التطبيق المساركسيين على التسايم باستقلال الفسكر عن المادة وإعطائه 
0 خاصة » عذالفين دذلك< ماركس »> فى قوله يأصالة المادة » واستقلاها 

لتأثير فى ااتطور . 

وتغير القائق الملمية ‏ الى كانت سائدة فى عصر ١‏ ماركس » سل 

«م ‏ الفكر الادىي 


أسقط فكرةٌ التناقض الباطنى فى الطبيعة » ا يترئب عليه إسقاط فسكرة 
الأدل . 

وبذا تفقدالماركسية أهم صفتين منصفاتها ‏ التى ادماهاها الماركيون 
5-5 ورا : المسادية وال+جدلية . 

ودعوى العلبية فى المساركسية ساقطة عخالفتها المنهج اعلمى الذى يقغى 
بمحصر ال البحث ف ال#سوس . فقّد مجاوزت الماركسيةهلها » وأعطت 
أحكاما تأكيدية فما وراء الحس ؛ فأخرجها ذلك عن أن تكون هلهية . إلى 
كوتها مذهرا فلسفيا أو دينا . 
<< وفكرة حتمية القوانين فى المادية الجدلية والمادية التارمخية . قد 
أسقتطها كذب تذيؤات د مار ككس 6. 

فاذا ببتى من دعاوى امار كسية الأساسية ؟ لادتى ثىه|1!. 

وتطور الفكر المادى الحديث مرة أخرى. وأأخذ سمات جديدة 
- ابتدأت فى أواخر القرن الناسع عشر واستمرت ف القرذ العشربن ‏ فهو 
فوق اتسامه بتقصر طريق المعرفة الصحيحة على المس قد لى عن القائق 
اليقينية وما تتسم به من يقين » وا كتنى بالمعارف إلراجحة . 

ولنأخذ مثالا على ذثك البراجاتية ؛ فبى ترفض الهقائق المطلقة ‏ <نى 
بالنسية لامعارف الهاصلة ءن طريق التجربة والملاحظة ‏ وكتنى بالرجحان 
ا مزعرع : 

فبالاسية لامعرفة برى 2 جيمس © و9 د.وى »6 : أن وسيلة الإنسان 
الوحيدة المعرفة هى التجربة . وحتى الفروض والأفكار المامة ‏ الى 
يعترةان بأمينها فى تطور المعرفة الإنسانية » وكذاك المبادىه المنطقية الى 
تستخدم كنامج لابحث عند 2« دوى» - أصليا يمربى ( وأن معيار الصدق 
أو الحقيفة تجربى كامن فى اختبار النتائح مجريديا » وأن هذه اانتائج مهما 


كانت درجة الثقة ذهها لانعدو. درجة الرجحان المزعزع » ولا تصل إلى 
درجة اليقين . وينظران للاأخلاق نظرة مادية أيضا : فبما يتفقان على أن 
أخلاق الجاءات » وكذتك القواعد الأخلافية الى تضبطها . إماهى من 
خلق الا سان وحده . نشأت بطريقة مجريبية» وليست خاضعة فى نشأتها لأى 
قوة عليا خارجة عن نطاق الانسان » وهى متطورةلائات ها فتتغيراًخلاق 
الجاعات كلما تغيرت متطلباتها ورفباتها ‏ ومن هنا فبى ليست ثابتة 
ولايقين لما على الاطلاق . ومعيار الصدق فها هو أن تكون موافقة 
لرأى المام . 
ونظرتهما إلى الدبن مادية أيضا : ف « دبوى » برى أن الدين تناج 
إنسانى وايس له أصل فوق الطبيعة » 2 وجيمس »> - الآ كثر تساهلا هم 
الآدان - يرى أن التدين رغبة من رغيات النفقس الاسانية » لاداعى 
#لوقوف ضدها بصرف النظر عن كون الدين حقا أو غير <ق » وأن الحق 
فى هذا أن زستبين إلا بعد أن تذهى آخرئيضة من حياة الانسانية . 
وسيطرت النزعة البراججائية على التربية فى العالم كله واستبان لنا هن 
مناقشتها كنظام للتربية : أن الدول الى طبقت فها قد فةدت قيمها المطلقة 
وأخلافها » الى على أساسم! تقوم الحضارات . وفقد الانسان المعاصر - ى 
ظل التربية البراجائية ‏ مقو مات حضارته » و بدا يهار ماديا ومعنويا ٠‏ 
فران عل النفس بومته يهم بال كاء الا نسانى »ولا يتم بالأخلاق ف الوقت 
الذى أئيت فيه التاربخ أن الآمم بأخلاقها لابة كائبا - وليس هذا فسب. 
بل إن عل النفس لم محرز نقدما - فى دراسة الذكاء الانساتي - يكنى 
للاستفادة اللازمة للتربية . 
ومع ذلك : فقد تقات - إلى المالم الاسلااى - المبادىء التربوية 
البراجائية » وصورة المدرسة الأمريكية عن طريقة تلاميذ < دبوى »> فى 
العام الاسلانى عساعدة المستعمرين . والكل مهدف إلى إحلال هديا 


ده « قر 0 سسب 


النظام بدلا من التعليم الدينى والمستعمروق يهدفون من ذلك إلى إضعافه 
دوح المقاومة [للامرتعمار الثنابعة دن ميادىء الدبن الإسلااى ٠.‏ 
ولنأخذمثالا آخر على الفسكر ال مادى الحديث فى مرحلته الراهنةوهو 
الوضعية المنطققية التى صر مهمة الفلسفة فى دراسة الميارات اثتبين هللا 
معنى أو فارغة من المعنى ؟ والتى لانعترف بيقينف المعرفة إلا لقضايا الرياضة 
والمنطق . وترفض رفضا قاطما ماوراء الطبيعة » على اعتيار أن العبارات 
والكلمات التى تعبر عنه فأرغة من المءنى . ش 
ولسكن الوضمية المنطقية قد تورطت فى الأمحاث الميتافزيقية » ول 
العلماء إلى استنباط مجوول من مملوم - وفضلا عن ذلك . فإن مبدأها 
الأسامى الذى محصر الءرارات والكلمات ذوات المءنى فى قضايا المنطق. 
والرياضة » والقضايا الخمرية الثى مكن اختبارها بالحس مبداً منهافت . 
وقد نقلت الوضمية المنطقية إلى العالم الإسلادى » وبذات فى سبيل 
أشرها جبود مكثئفة . 
فى مذاهب مختلفة - إلا أن له سمات طامة هى : حصر الموجود فى 
المحسوس 6 وحصر: وسيلة المعرفة فى الحواس 4 وإبعاد الدين عن توجيه 
الإنسان أقرادا وجاءات » وإحلال العم حله لآداء هذه المهمة . وقد ثبت 
لنا. ؛ أن الموجوذ لا سكن أن ينحصر ف ال#سوس » وأن وسيلة المعرفة 
لا عسكن أن تتحصر ق الحواس 6 وأن الدبن الاسلاهى ضرورة من 
ضرورات الانسان . 
والاسلام فق أصوصه وروحه - المتمثلة ف فكر ا متكلمين ا مسلمين- 


برى أنه لابد من الاءان بالغيب ؛ ويعترف بوسائل #تلفة للمعرفة بعمطى 


ل مه سس 


كل منها اليقين فى الحدود الى يصلج ا وهى الحواس والءتمل » والوحى 
أو الالهام . 

تلك هى بعض النتائج العامة اله, أسفر عنها هذا البحث » الذى أأرجو. 
أن يسكون خطوة تلى الطريق الطويل - طريق تطو يرعلم السكلام ‏ ليلائم 
الفكر الديث . والآص بعد ذلك متروك لتقدبر أسائذنى الأجلاء لإظهار 
ما فيه من نواحى الوه والقصور . والوسية إن ما بدعم جاب ااقوة » 
و لصحح جانب القصور . 


والله أسأل أن يوفق اججيع إلى ماارضى عنه هو ورسوله < وما توفيق 
إلا بالله . عليه توكلت وإليه أنيب » . 


المراجع 


»١ج‎ » أبكار الأفكار فى أصول الدين » سيف الدين الآبدى‎ ١ 
- تحقيق د. |حمد المهدى محمد الميدى . رسالة كتووآء كلية اصول الدين‎ 
. ١98/4 جامعة الأزهر » سنة‎ 

؟ - الاجاءات المعاصرة فى مناهج علٍ الاجماع » الدكتور قبارى محمد 
|"عاعيل » ط ١‏ دار الطلية العرب بيروت سنة 1959 . 

ع - إرادة الاعتقاد » وليم جيمس » ترجفة د. #ود حب له » دار إحياء 
الكتب العربية » سنة 1945 » مؤلفات اعية الفلسفية المصرية . 

ح اسس الاشترا كية العربية » د. عصمت سيف الدولة » الدار القومية' 
للطياعة والنشر سنة 1956 * 

و- أمسس الفلسفة الحديثة د. توفيق الطويبل ط ‏ مكتبة النهضة العربية 
ستةمهةا. 

١‏ - الإعلام والاشترا كية » ميرزا مد حسين » ترجمة د. غبد الرحن. 
أيوب » مناجعة على أده » المؤسسة المصزية العامة للتأليف والترجمة والطباعة 
والنشر سنة 1958 » الفكر السياسى والاشترا ى . 

بإب الإسلام فى القرن العشر بن حاضره ولسو عا رد العقاد 
ط ١ء‏ دار الكتب الحديثة سنة 1984 . 

م - الإسلام فى الواقم الإيديواوجى المعاصر د. ممه. ين ط ادار 
الفكر » سنة حكيل 
ٍ ة ب الإسلام والنصزانية بين العلل والمدنية ؛ الش.خ جمد عبدء » مطبعة 
مد صبيح وأولاده سنة ١64‏ : 


حل ا © سس 


٠‏ - الإسلام يتحدى » وحيد الدين خان ؛ ترجمة ظفر الله خان مراجمة 
د . عبد الصبور شاهين . ط #» اغبتار الإسلاى للطباعة والنشر والتوزيم 
القاهرة ؛ سنة */ا9١1‏ . 

١‏ - اشترا كية الإسلام » د . مصطف السباعى » ط ” » الدار القومية 
للطباعة والنشر اخترنا لك - رقم 1١‏ . 

؟٠‏ - أصل الإنسان .د . مهد السيد غلاب » اطيئة الصرية العامة 
للأليف والنشر يونيو سنة 190/1 » للسكتية الثقافية عدد 55 . 

»١ج‎ » أصل الأنواع» شاراز داروين » ترجمة إماعيل مظرر‎ - ١ 
. دار العصور للطباعة والنشر ء ممنة .م153‎ »,”. * 

4 - أصل المائلة وللل_كية الخاصة والدولة » ذردريك إجلس » ترجمة 
الياس شاهين » دار التقدم عوسكو : 

»7 أصول البدث الاجتافى » د . عبد الباسط محمد حسن » ط‎ - ٠١ 
. 1955 مطبعة -إنة البيان المرنى » سئة‎ 

١‏ - الأعمال الكاملة ‏ العطاقة الروحية » هنرى بروجمون » لرجمة 
د . ساتى الدرونى ؛ اطيئة لأصرية العامة للتأليف والنشر سنة 157١‏ . 

. أفيونالشعوب للذاهب الهدامة؛عباس مود المقاد ,الإنجاو للصرة‎ - ٠ 

اح الله . عباس عمود النقاد » ط ه دار الممارف . 

» الإلياذة » هوميروس » “رجمة درينى خشبة » مؤسسة دار الملال‎ - ١9 
. ؟5٠ أ كتوير سنة 1959 » روايات الملال العدد‎ 

٠‏ - الإنسان بين للادة والاسلام» محمد قطلب » ط؟» دار إحياء 
الكتب العربية . 

١‏ - الانسان ذلك الجبول » الكسيس كاريل » ترجمة شفيق أسمد 
فريد » مكتبة للعارف بيروت . 


؟» - الإنسان ذو البعد الواحدء هريرت ماركور » ترجمة جورج 
علرا يدشثى » دار ليت 

م؟ - الأوديسة » هوميروس » ترجمة درينى خشية » مؤسسة دار اطلال» 
نابر سنة 131٠‏ » روايات الملال . 

25" ا بن ال 51 اعتراف إن > الففتح تأملات فلسفية ف الحياة » 
كام ووترهة تر رون دار البقظة العربية للتأليف والترحّمة 
والنشر ‏ سوريا» سلسلة عيون الأدب المالمى . 

اعم البحث عن الرقين» جون دوى »تردمة د. ود فؤاد الأعوالى» 
دار إحياء الكتب العربية » سنة ١95٠‏ . 

- اليسكترياء د . مصطق كل أو الدهب»ء سنة 1958 . 

7» ح بيان الحزب الشيوعى » ماركس ‏ إتجلس » الترجمة العربية » 
دار النقدم موسكو » سنة ٠. ١6454‏ 

8 - التاريخ الطبيعى الصف الثالث الثانوى »د . عدلى كامل فرج 
كامل حبيب أبراهيم » وزارة التربية والتعليم » سنة ١174‏ . 

و ب تاريخ الفلسفة الحديئة » يوسف كرم » دار للعارف عصر» 
سنة 1459 » مككتية الدراسات الفلسفية . 

٠م‏ - التأملات فى الفلسغة الأولى ؛ ديكارت » ترجمة د . عبان أمين » 
ط 4» مكتبة الاتجلو للصرءة » سنة 1975 » نغائس الفلسغة العربية عدد. 

١م‏ ح النفسير الاشترا كى للتاريخ ‏ ذتارات من فردريك إنجاز » 
تعريب د . راشد البراوى » مكتية النهضة للصرءة سنة 1440 . 

»م # تفسير القرآن العظيم ‏ الحافظ بن كثير عبقيق ميد العزيز غنيم 


محمد أحجد ماشورب بحمد ابراعيم الينا» دار الشمب . 


لمدلاؤوسه 


- نهم ب التفكير الفلستى الاسلامى » د . صلمان دنيا» ط ١‏ »2 مكتبة 
الخايهى عممر . 

4م - تهافت الفكر للادى والتاريخى بين النظر والنطبيق »د 
اللهى » ط ١‏ ؛ دار الفكر العرلى للطباعة والنثشر والتوزيم » بيروت. 
سئة ٠/ا9ا‏ . 

”٠‏ - الثقافة» عدد ه » يونيو سنة 1974 » الهيئة الصرءة المامة. 
للكتاب » جلة شهرءة . 

دم س الحصون اليد لحافظة المقائذ الاسلامية ؛ حسين أفندى الجسر». 
مطبعة التوفيق عصر »ء سنة 1987 . 

يف - حقائة ئق الاسلام وأباطيل خصوهه ؛ عباس دود العقاد » طم 
دار القلء سنة 5دوا . 

مم خرافة الميتافيزيقاء د. ذكى جيب بحمود» مكتبة النبضة للمرءة 
سنة 1868 . : 

وم دقع عن العم » البيرباييه » ترجمة د. عبان أبن » دار إحياه. 
الكتب العربية القاهرة » سنة 1945 . 

- ودع وقريطس» ة فيلسوف الذرة واثره فى الفكر الفأسنى حتى عصور 
اللبضة » د . على سانى النشار ‏ د. على عبد اللطيف محمد د. محمد عبودى. 
إزاعيم» ط ١ءاليئة‏ المصرية العامة الكتاب » سنة 1991 . 

.: الدين فى مواجبة العلاء وجيد الدين خان » ترجمة ظفرالله خان»؛. 
ماجعة عبد الحليم عويس »؛ ط » اغتار الاسلاتى . 

؟ - الرد على الدهريين » جمال » ترجمة الشيخ .محمه. 
عبدء » محمد فؤاد منقارة المار ابلمى » سنة 1547 . 

مع س الرسالة اميدية فىحقيقة الديانة الاسلامية وحقية الشريمة الْحمْدية» 


ست هابر له أحت- 


حسين افندى الجسر ء بيروت» طبع بنفقة السيفد خسين |افندى القرق » 
صلة 5. "اه . 

4 - روح الجاءات » د . غوستاف لوبون » ترجمة عادل زعيتر » دأر 
المعارف عصر سنة 198٠‏ . 

ه؛ - الزمان الوجودى » عيد الرحمن بدوى »ط *» مكتبة النبضة 
المصرية» منة ه96١‏ . 

5 - السان النفسية لتطور الأءم » د . غوستاف لوبون » ترحمة عادل 
زعيئر » دار المعارف عصر » سنة ١56٠‏ : 

40 - شرح بخئر على مذهب دارون » لويس يخنر » ترجمة شبلى ثيل » 
ضمن فلسفة النشوء والارتقاء » ط *» موعة د . شبلى ثيل ج١1‏ » مطبعة 
المقنطف عصرء سنة 191٠١‏ . ْ 

م4 - شرح التلويح على التوضيح لمن التنقيح فى أص ول .الفقه 
سعد الدين مسعود بن عير التفتازابى » ج١‏ » ج75 ء مظيعة محمد على 
صبيح وأولاده . ١‏ 

9+ س مزح مقاصد الطالبين فى علٍ. أصول'الدين» سعد الدين التفتازالى 
ج ؟ » دار الطباعة المامرة اسطنيول » سنة لا/ا؟١‏ ه . 

٠ه‏ - الشرق الفنان» د . زى جيب مود » دار القل » سنة ٠كؤاء‏ 
المكتبة الثقافية رتم 7 . 

©١‏ ب الطبيعة وما بعد الطبيعة » يوسف أكرم »ط” : دار ار 
مكتية الدراسات الفلسفية". : 

*ه - الطريق إلى الاشترا كية العربية 6<:.. عصةنت ميف 0 4 
ط ١‏ ء دار النهضة العربية فبراير سنة ههج" ." '.. ) 


سب يليه حب 
مها طريق الجد للشباب» نبلامه مونى » ط 4 » مكتبة الخانجئ عصر 
والمثى ببغداد » سنة 1954 . 

' 4ه ب المربى » العدد 188 » فبرابر سنة 1974 والعدد 188 ابريل سنة 
مجلة شورية . 

هه > المظماء «عظماء اليونان والرومان والموازنة بينهم »» بلوطرخوس 
نقله إلى العربية هيخائيل بشارة داود» ج ١‏ » دار العصر للطيع والنشر عصر 
سنة م199 .. 

ده - عمائد الملفكرين فى القرن العمشرين » عباس ممدد المقاد» 
مكتبة غريب . 

لاه - العقل الباطن أو مكنو نات النفسن » سلامة «ومى ؛ دار الملال 
عصر سنة م199 ,7 
: مه - المقل والدين » وليم جيمس » 'رجمة د. ممود حب الله » دار 
إحياء الكتب العربية » سنة 195 . 

9 - المقل والوجود » يوسف كرم » ط #» دار المعارف عصرء مكتبة 


٠‏ - على وعةلك ؛ سلامه مومى » ط ؟" » مكتية الخايهى بعصر » سنة 
»139 . 


١‏ س العم والدين فى الفلسفة المعاصرة » أميل بوترو » ترجمة د . أحمد 
فؤاد الأعوانى » الهيئة المصرية العامة للكتاب» سنة 199 . 

- العل. يدعو للإعان 6.أ. كريس موريسون » ترجمة محود صالٍ 
النلى ط ه » مكتية النبضة المصرية» سنة 1958.. 

مب ح على أطلال المذهب الملدى » همد فريد وجدى 22972١»‏ 
مطبعه دأئرة معارف القرن العشرين بمصر » نه 1451١‏ . 


ده ايج سه 


4 - فصل المقال فى فلسفة النشوء والارتقاء » أرنست هيكل » ترجمة 
حسن حسين » ط ” » مطبعة الشباب . سنة 1١99/4‏ . 

هه س فصل المقال فا بين المسكة والشريعة من الاتصال » مد بن أحمد 
ابن رشد » ضمن كتاب فلسفة بن رشد » مكتبة مد على صبيح وأولاده . 

- الفلسفة الرواقية » د . عنان أمين » مكتة الامملو المصرية سئة 
وا . 

7 الفلسفة الفراسية من ديكارت إلى سارئر » جان فان » نرجمة 
فؤاد كامل ؛ دار الكاتب العرلى لللياعة والنشر » سنة ١554‏ . 

م" - الفلسفة القرآنية ؛ عباس مخود المقاد ؛ دار الهلال ؛ سنة ١555‏ 

9 س فلسفة كائط ؛ أميل بوتروي ترجمة د . عممان أمين؛ الهيئة المصرية 
العامة الكتاب ؛ سنة 191/8 . 

٠‏ ب فلسفه النشوء والارتقاء ؛ شبلى ثيل ؛ ج١‏ ؛ مطبعة المقنطف عصر؟ 
سنة 191١‏ ؛ مجموعة الدكتور شبلى ثعيل . 

١‏ - الفكر الاسلائى الحديث وصلته بالاستعمار الغربى ؛ د . مد البى 
ط "ا ؛ مكلدية وهبة . 

“اح الفكر المربى فى عصر النهضة ؛ ألبرت حورانى ؛ ترجمة كريم 
عزقول ؛ دار النبضة للذشر ببيروت سنة 1554 . 

ح فى بيتى ؛ عباس ود العقاد ؛ دار المعارف سنة 15517 نسلسة أقراً 
عدد 7" , 

4 - قاموس جون ديوى للتربية ؛ جمم رالف . ن.. وين ؛ نرجمة 
وتقديم د ٠‏ مهد على العريان ؛ مكتية الاتجلو المصرية سنة 1954 ٠‏ 

«/ - القرآن وقضايا الانسان ؛ د ٠‏ عائشة عيد الرحمن « بنت الشاطىء »> 
ط ١‏ ؛ دار العلم للملايين بيد وت ٠‏ 


حل +64 جه 


5 قصة الإمان بين الفلسفة والعلم والقران » الشيخ نديم الجسر» 
ط » دار العربية ‏ منشورات الكتب الاسلانى . 

7 س قصة النزاع بين الدين والفلسفة » د . توفيق الطويل » ط *» 

4 - القلق الانسانى د مصادره وتيارانه وعلاج الدين له »»د. عقد 
ابراهيم الفيوبى » رسالة دكتوراه ‏ جامعة الأزهر . 

وم الكشف عن مناهج الأدلة فى عقائد الله وتعريف ماوقع فنها 
بسبب التأويل من الشبه المزيفة والبدع المضلة » مد بن أحمد بن رشد» ضمن 
' كتاب فلسفة ان رشد» مكتبة محمد على صبيح وأولاده . 

م ح لا شيوعية ولا استعمار» عباس ممود المقاد » دار اللملال 
سنة ه/ا9ا »2 العدد ١٠ج‏ . 

الم - لودفيج فيوربا . وإنتاج الفلسفة الألمانية الكلاسيكية . إنجاز» 
ضمن كتاب التفسير الاشترا ى للتاريخ . 

- المؤ عر الثألث لمجمع البحوث الاسلامية ؛ مجم البحوث الاسلامية ‏ 
الأزهر » أ كتوير سنة ١455‏ 

“م الأو مر الثانى لمجمع البحوث الاسلامية » مجع البحوث الاسلامية ‏ 
الأزهر » مابو سنة ١4568‏ . 

4م - ماركس - إجلس الماركسية » لينين» الترجمة العربية دار النقدم 


موسكو سنة هيايةا 
م - مجموعة الد كتور شيل مسحل جب > مطبعة الممارف مهس 
سئة م١95١‏ 


جم - اسن الطييعة وعجائب الكون 2 اللورد أفيرى تعر يب وديم 
اليستالى ط ؟ مطبعة المعارف ومكتتها عصر سنة «*ة! ش 


1ه + 


مس محصل. أفسكار. المتقدمين والمتأخرين من العاباء والمكاء 
والمنكامين » لخر الدين مد بن عمر الرازى » ط ١‏ المطبعة الحسينية حصر » 


سنة «١‏ مه 

مم - محاضرات المرحلة الأولى » منظمة الشباب بالاحاد الاشيرا كي 
المرلى. 

هم عحاضرات المرحلة الثانية » منظمه الشباب بالاحاء الاشترا كى 
العرلى. 

٠‏ س محاضرات المرحلة الثالئة » منظمه الشباب بالاحاد الاشترا ى 
العرنى . 

١و‏ مد عبده » عباس مود العقاد » مكتبة معسر:» سلسلة أعلامالعرب 
المدد ١‏ 


؟ة - المدخل لاءاوم القانونية » د. سلبان مقس » ط *» دار. النشر 
تاجامعات المصرية سنه 1١487‏ 

بو ح المعرفة عند مفكرى الاين » د. محمد غلاب ؛ الدار المصريه 
للتأليف والترجمة منة ١95‏ 

4ة - مقدمة ابن خلدون» عبد الرحمن بن مد بن خلدون» المنكتية 
التجارية ‏ مصر . 

مه - مقدمة لكل ميتافيزيقا مقبلة يمكن أن تصير عدا » أمانويل 
كنت » ترجمه د . نازلى إسماعيل حسين , مأجمه د . عبد الرحدن بدوى » 
دار الكانب العربى للطباعة والنشر القاهرة » سسئة 1954 . 

- مقال عن المنهج » رينيه ديكارت » ترجمة محود محمد اعاضرى ؛ 
عط ؟» دار الكانب العربى لاطباعة والنشر بالقاهرة سئة ١454‏ 


- بيه - ملق السبيل فى مذهب النشوء والارتقاء؛ إجماعيل مظهر » اللمطبعة 
المصرية , ممئة 19975 

همه - المنطق نفارية البحث ؛ جون ديوى » ترجمة د. ز كى جيب محوده 
دار المعارف عصر » مكتية الدراسات الفلدفية . 

وه س المنقذ من الضلال مع أححاث عن قضية التصوف » أبو حامد الغزالى 
تقديى د . عبد الحل.م ممودء ط ” الا جلو المصرية سنة 1955 . 
٠٠١‏ س مهاج العقول للبدخشى . ونهاية الدول الأسنوى وكلاهما على 
منهاج الوصول فى عل الأصول » ب "» مطبعة مد على صبيح . 

. منهج الذن الاسلاتى » مد قطب ء دار القلم‎ - ١ 

. هدية من جريدة التعاون  العدد ؟؟5‎ ٠. الميثئاق‎ - ٠١+ 

٠١#‏ س نحو فلسفة عامية » د . زر جيب #ودء ط ١‏ مكتية الاتماو 
المصرية سنة ١908‏ 

٠‏ - نشأة الفلسفة العلمية » هائز ريشنباخ » ترجمة د . نؤاد زكرياء 
دار الكاتب العرلى للطباعة والنشر سنة ١34‏ 

٠6.‏ - الاظم الاشترا كية ٠م‏ ذراسة مقارنة. للاشيرا كية العربية» 
د . مد على أبو ريان » ط *» دار المعارف » سنة 1517 المسكتية الثقافية . 
1٠١‏ س وجبةنظر د. رَى جيب ممود » الاتجلو المصرية » سنة لاجة١ا‏ 

17 س2 الوجود » السيد محمود أبو الفيض المنوف » دار السكاتب العرنى 
للطباعة والنشر » هن الشرق والغرب . ١‏ 

- وليم جيمس » مود زيدان » دار المعارف عصرء منة 4هةا » 


نوايغ الفكر الغربى . 


رقم الصذهة 


٠١-١ مآعكمه‎ 


للقعدود بالفسكر المسادى الحديث 55- » 


الفصل الاول 
مقدمات الفسكر لقادى الحمديث 04-1 
العصور الوسيطة وسيادة الدبن ب 
عصر اانوضة واهتزاز سلطة الدين فى ظل الكنيسة الكاثوليكية لهم» 
الفردبة الى 
الاءنيام بالهلم الآلى ع 
تعقد العلاقة بين الدين والملم لل 
الفكر الأوروبى فى القر السابع عشر 215 
أثر ديكارت ف الفسكر الحديث 47 
أثر للذهب التجربى فى الفسكر الحديث 4 
كانط وانهيار للذهب العقنى التقليدى 5 
القرن الثامن عشر وسيادة المقل 64 
الفر ل التاسع عشر وسيادة الحس ل 3 ى 

3 اأفصل الثانى 


هيجل والدبالكتيك « المدل »> 6و7 
مم - الفكر المادى 


-_- كوه - 


رام الصفمة 
الفصل الثالث ش 
الوضعية أو الواقعية ١1١‏ 
الاروف الحرطة بنهأة الواقمية فى 
الذهي الواقعى كم 
العرفة الإنسانية وةانون الاحوال ااثلاثة فى فلسفةكوات 000 “م 
عل الإجماع 0 م 
الأخلاق الواقعية عند كونت ٠‏ 
الاين الواقعى »ند كوات ٠‏ 
قيمة مذهب كوات الواقعى 6 
الفصل الرابع 
نظرية التطور الا وم" 
أصل الإنسان لمث 
العناصر للادية فى نظربة التطور ١4‏ 
قيمة نظرية التطور م6١‏ 
المسراع ين اللاهوت والتظطوريين ا 
ار نظرية التطور فى مجالات الفسكر الختافة . ١‏ 
نظرية التطور والمالم الإسلانى ل اها 
سلامة مومى روج لنظر ية لتطور. مطبقة.حى النفس الإفسانية 0" 
نظرية التطور والتعليم فى المالم العربى | 5 


الإسلام ونظرية ااتطور ا 4" 


 ةهةهوهد‎ 


رقم اصفحة 
الفصل الخامس ' 

الماركسية ب واس 

تعربف بض للصطاحات 6 
الجذور الفاسفية للماركدية 5 
الفاسئة لأسا ركسية يفن 
السادية الجدلية ونيا 
المسادة يفن 
المسادل 6" 
نظرية المعرفة ند الماركسيين امل 
الادية الثار مخية اف 
تصور « اتجاس > لتطور الجتمع البشرى طبقا #مادبة التار يخي سام 
العناصر الم-ادية فى المساركسية ييف 
قيمة امار كسية عدف 
الميار المسادبة الجدلية. ل 
المداركمية تتراجع عن القو د لية المادة 6" 
الغ الحديث إسةط ف_كرة الجدل فى الطبيعة الى 
دعوى عادية الاركسية لاتصمد امام المناقشة أو 
التطميق يظهر ذساد دهوى حتمية قوانين الجدل فى المساركسية 4" 
الدوافم وراء الدهوة الشيوعية » وأسباب انتشارها ا 
الدعاية الشيوعية مم 
المساركسية والعالم الإسلامى 58 


الفسكر المار كسى والءالم الإسلااى 15 
«ؤر منظمة الشاب الاشتراكى فى الترويح للماركدية وموقفها. 
من الدن لى 


كوم 


رام المفسة 
موقف منظمة الشباب الاشترا كى من الدين الإسلامى ذا 
موقف الاجنة التحضيرية للدستور الدائم من ااشريعة الإسلامية ‏ بابمم 
الدءاية الشيوعية فى العالم الإسلامى دنا 
الفصل السادس 
البراجمائية 4 
المعرفة عند جيمس ودبوى نغان 
الاخلاق عند جيمس ودبوى نينا 
الدبن عند جيمس ود.وى اذبانا 
قيمة البراجانية كفلسفة وكنطلق لتر بية الأدبثة يوم 
أو البراجمائية الدبوية فالتربية فى الشرق الإسلامى 4 
الفصل السدابع 
الوضعية الماطقية و٠‏ امك 
جذور الوضمية المنطقية ولسميتها لم١٠‏ + 
حل م 
جاعة فييئا وخصائصها وأثرها 4.4 
دراسة الوضمية المنطقية للعيارات 4 
الكامات 4 
الجل أو القضايا هذ 
قضايا الرياضة والمنطق 453 
القضايا الإخماربة ودذدى وثاةتنها 14 
الميتافيزيةا المرفوضة فى نظر الوضعية المنطقية يق 
انشأة الميتافيزيقا فى نظر الوضعية المنطقية 1 


قيمة الوضمية المنطقية 44 


ل كيرا 6086 ل 


الوضعية المنطقية تتورط فى الميتافيزيةا رغما عنها 


مشكفة الوضعية المنطقية فى حديئها عن الاستقراء والاستنباط 


تهافت الحمداً الأسامى #وضعية المنطقية 
أثر الوضعية المنطقية فى العالم الإسلامى 
بين الدكتور مد البهى والدكتور زكى جيب مود 


الفصل الثامن 


الفكر المادى الحديث وموقف الإسلام منه #م4--./ه» 


الروح الءهية بين القرنين الناسع عشر والمشربن 

الوجود لاينحصر فى المسوس 

المعرفة الإنسانية وما وراء المادة ‏ 

الدبن ضرورة لتوجيه الإذسان فى ساوكه وتنظيم جاهته 
الإسلام ضرورة للإنسان 

مورفف الإسلام من الفكر المسادى الحديث فى معاته العامة 
المعرفة الإ نسانية رااوجود فى نظر الإسلام 

موقف الإسلام دن وضع القشريءات الإنسانية مكافى الدين 
خاعة 
المر اجسعم 
امحتويات 





اام 
145 
4ه 


